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APRESENTACAO

Acredito que os tedlogos e tedlogas tém uma preocupagio em comum,
apesar dos campos de pesquisa diferentes ou das interpretagdes e avaliagdes,
as vezes, até divergentes. Comum a nds € o interesse de a cultura e sociedade
modernas ndo perderem definitivamente o patrimadnio precioso da reflexdo
teologico-ética da religiio judaico-cristd. Pensamos que a compreensio e
vivéncia das verdades de nossa fé contribuem, essencialmente, para a felici-
dade da pessoa humana. Portanto, situando-se no meio de um didlogo aberto
com as outras ciéncias humanas, o estudo da teologia quer participar na
compreensio do mistério do homem ¢ na procura de modelos de comporta-
mento que possam garantir ao ser humano maior autenticidade.

A modernidade nos deixou, sobretudo, a heranga da liberdade
individualista. Estamos longe de uma “cultura de paz e nfo-violéncia em que
haja respeito 4 vida e & dignidade de cada pessoa” (cf. o Manifesto 2000 da
Unesco). Inserida no mundo, a Igreja vé-se confrontada com as perguntas
desafiadoras que o sofrimento de tantas pessoas impde.

Como biblista, vejo a atualidade do projeto da liberdade solidaria
do Deus biblico. Suas perspectivas teoldgico-¢ticas ainda podem revelar-se
salvadoras. Merecem entrar na reflex3o filoséfica e nas decisdes politico-
econdmicas da sociedade moderna. A nossa cultura iria empobrecer-se enor-
memente se perdesse a colaboragio da Teologia. I uma tarefa importante da

- Igreja, especialmente de seus tedlogos e tedlogas: colaborar para uma cultura
mais teologica.

A Revista de Cultura Teolégica muda de redator. O diretor da
Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungo, Pe. Dr. José
Benedito Simfo, pediu-me para assumir esta responsabilidade. Agradego ao
Cén. Dr. José Adriano, que fez este trabalho com muita competéncia, nos
Gltimos anos. Foi ¢le quem acolheu com carinho, nesta Revista, as minhas
primeiras publicactes. Este N° 32, da Revista de Cultura Teoldgica, foi ainda
inteiramente preparado por ele. Agradego também aos colegas que enrique- ’
ceram, com suas pesquisas, este numero da revista.

Dr. Matthias Grenzer
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EL PROYECTO HISTORICO DEL PUEBLO
MAPUCHE: UNA LECTURA MISIONOLOGICA
DESDE UN HORIZONTE NO SACRIFICIAL!

José Fernando Diaz Ferndndez

INTRODUCCION

La persistencia del pueblo indigena mapuche en la demanda de
reconocimiento de sus derechos frente a la sociedad chilena, remite a su lucha
secular por su tierra y su autonomia. Asi mismo, las manifestaciones culturales
mediante las cuales articulan actualmente sus demandas estan lejos de ser
remanentes de un pasado a ser superado. Ellas son mas bien la expresion
clara del proyecto historico de un pueblo indigena que enfrenta a la sociedad
que, a pesar de compartir el mismo pais, lo discrimina por el hecho de ser
indigena. La poblacion indigena mapuche de Chile es de aproximadamente
1.250.000 personas, cerca de un 10% de la poblacion total del pais. De ese
total, un 79% reside en 4reas urbanas y un 44,1% en la capital?. Son cifras
que permiten apreciar que la presencia mapuche es un desafio significativo
para una sociedad que diversos modos continua negindose a generar
condiciones que permitan vivir relaciones justas en un contexto pluricultural.

Esta investigacion sufgic’) de la experiencia concreta del camino recor-
rido junto a las comunidades indigena mapuche de Chile y del compromiso con
su lucha por una sociedad de justicia e igualdad. El objetivo de la tesis fue

! Este articnlo consiste en una presentacién sintética de las ideas principales y la
transcripcion de la cuarta parte de la tesis doctoral , elaborado pajo la orientacién del
prof. Dr. Paulo Suess y presentada el 24 de marzo del 2000 en esta Faculdade de
Teologia (Misionologia). _

2 pPOBLACION MAPUCHE. Tabulaciones Especiales. XVI Censo Nacional de poblacién
1992, Temuco: IEVUfro/INE/Conadi/Cepal/Celade, 1998, p. 13.

REVISTADE
CULTURA TEOLOGICA 7




procurar comprender, desde la perspectiva de la teologia de la mision, los
alcances de la propuesta de una evangelizacion inculturada a partir de la
realidad concreta del pueblo indigena mapuche. El reconocimiento de la
existencia de su proyecto histdrico exigia confrontar los datos concretos de su
historia y de su cultura, para desde ellos arrojar luces sobre la posibilidad real
de evangelizar en ruptura con el modelo colonial que caracterizd histéricamente
la accidn misionera en América Latina. Metodologicamente esto significo entrar
en los campos del anélisis antropol6gico y socioldgico. Se trataba de comprender
las refaciones entre el evangelio, la identidad cuttural y el proyecto histdrico del
pueblo mapuche, considerando la complejidad del contexto actual de
modernizacién y globalizacion.

El proyecto historico del pueblo mapuche

A través de una aproximacion a los momentos mas marcanies de su
historia y de un andlisis de sus instituciones culturales vigentes, fue posible
reconocer la continuidad del proyecto historico mapuche. Codificado en su
cosmovision, en los ritos y mitos, este proyecto se fue rearticulando continu-
amente, primero frente a la violencia de la conquista y la dominacién colonial,
luego frente al proyecto de Estado-nacién modemo, y en la actualidad, frente
a fos procesos de globalizacién del modelo neoliberal y sus politicas de exclusion.
La categoria de “proyecto histérico” permitié explicar como es que el puebio
mapuche consiguio resistir hasta hoy en su identidad cultural, a pesar de haber
sufrido profundos cambios, como fueron la pérdida de la autonomia politica y
territorial a fines del siglo pasado, y el proceso de reduccion y la inmigracion
a los centros urbanos en el presente.

El paso siguiente fue procurar los gjes fundamentales de su cultura,
sobre los cuales el pueblo mapuche consigue articular su proyecto histérico y
rehacer continuamente las fronteras de su identidad cultural. Bl dato basico es
que la sociedad mapuche se estructura hasta el dia de hoy mediante redes de
parentesco y de alianzas entre linajes. Mediante la celebracién de sus ritos y
de los relatos que los explican, los mapuche consiguen generar una estructura
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social extremamente austera. La exigencia fundamental es la de mantener
relaciones de caracter simétrico, operadas mediante el ejercicio de la
reciprocidad. Esta red de relaciones es la que les permite a los mapuche
recrear continuamente su identidad en los nuevos contextos. El caracter
sacrificial de los ritos tradicionales y la referencia explicita al sacrificio en el
mito de origen, permitieron explorar el fenémeno sacrificial y su capacidad de

esiructurar lo social en la cultura mapuche.

El proyecto historico del pueblo mapuche no se estructura sobre un
discurso sobre si mismo, sino sobre una profunda bisqueda de un orden de
cardcter cosmico. En esta cosmovisidn, todo conflicto remite a la solucion
original, al paso del caos al orden, de una humanidad sin rito, amenazada por
la violencia, a una humanidad con rito, protegida por su cultura. En los ritos
sacrificiales se reconocen las estrategias de la cultura mapuche para domes-
ticar la violencia y reinstalar continuamente a la comunidad en ese orden
mitico fundamental. Ese orden es el de la simetria, que como justicia funda-
mental, exige que todos sean iguales, que todos se comporten segin la norma
fundamental de la reciprocidad. Es asi que esta reciprocidad, como violencia
domesticada, tiene un caracter sagrado y sirve de principio fundamental para

estructurar las relaciones de convivencia.

Desde esta perspectiva, ¢l fenomeno de la violencia sacrificial ofrece
llaves importantes para aproximarse a los movimientos de resistencia cultural
y a los conflictos de cardcter étnico-religioso, cada vez mis presentes en el
actual proceso de modernizacion y globalizacién. El caracter mimético de la
violencia, permite comprender las dimensiones perversas de modelos sociales
que no dudan en sacrificar amplios sectores de la poblacion para expandir el
poder econémico de unos pocos y asegurar la hegemonia ideolébgica que jus-
tifica las victimas. Ese mismo caracter mimético de la violencia, advierte sobre
la necesidad de elaborar un horizonte no-sacrificial, desde el cual sea posible
a los sujeto de los distintos proyectos historicos, articular sus luchas por la

justicia, sin tornarse violentos absolutizando sus propios proyectos de vida.
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Un horizonte no-sacrificial para un proyvecto de vida
contempordneo (IV Parte)

La multiplicacion escenarios de violencia étnico-religiosa, que vienen
caracterizando las relaciones entre comunidades culturales y los Estado-nacion
3

indican la importancia la violencia sacrificial en los procesos de identificacién

y de constitucion de espacios pluriculturales.

El cardcter mimético de la violencia sacrificial lleva a preguntar por la
posibilidad de una alteridad articulada en un mundo plural, donde el Otro surja
como posibilidad de nuevas relaciones y no como enemigo. La facultad mimética
no se agota en sus expresiones violentas, También ella es la posibilidad de
transformar la realidad a partir de imaginar lo imposible como posible.

Los proyectos histéricos particulares estén desafiados a articularse a
partir de nuevos horizontes comunes, para resistir frente a los efectos
fragmentadores de la globalizacién de modelos monoculturales de caracter
neoliberal. Para generar esos nuevos horizontes, se hacen necesarias estrategias
de superacion del sacrificialismo imperante. El dialogo interreligioso y la
solidaridad con las victimas se ofrecen como perspectivas significativas para
la construccion de nuevas relaciones a partir del reconocimiento de los Otros.

1. LA VIOLENCIA SACRIFICIAL EN UN MUNDO VIOLENTO

Las potencialidades de la cuestion étnica en la escena politica
latinoamericana han despertado un gran nimero de intereses y conflictos. Es
cada vez més claro que no se frata de un problema sélo de los pueblos
indigenas, sino del desafio de toda la sociedad latinoamericana. Es la urgencia
de construir un nuevo modelo de convivencia que permita superar las condiciones
histéricas de opresion y exclusién de los pueblos indigenas y de los empobre-
cidos. Son injusticias sociales que se arrastran secularmente en América Latina,
puesto que tiene sus rafces en la conquista, colonizacion y evangelizacién de
los pueblos mdlgenas y en la esclavitud de los grupos afroamerlcanos
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Los caminos para avanzar en este proyecto, pasan necesariamente por
Ja transformacion de las relaciones entre los sectores dominantes con los
sectores sociales oprimidos y explotados. Nuevas relaciones precisan de nuevos

horizontes.

La violencia sacrificial, que se reconoce por sus victimas y que atraviesa
la historia del continente, continua emergiendo en los procesos de exclusion y
explotacion. Pero las reivindicaciones sociales, politicas y econdmicas que
emergen de proyectos historicos fragmentados, no estén exentas de esa violencia
mimética a través de la cual las injusticias logran reproducirse histéricamente.
El desencanto de revoluciones que generan nuevas opresiones y sacrifican
nuevas victimas marcan significativamente este siglo. El desafio es la elaboracion
de horizontes utopicos no-sacrificiales, abiertos a una justicia siempre mayor
y por lo tanto, capaces de indicar los limites de toda realizacion cultural.

La construccion de espacios de convivencia en un contexto cada vez
mas global precisa del reconocimiento reciproco en el didlogo entre sujetos de
una realidad plural. En este contexto, la religion tiene un lugar significativo y
precisa méds que nunca repensar sus aportes en la elaboracion de una ética
colectiva que construya una convivencia basada en la tolerancia y la solidaridad

con los mas débiles.

1.1 Crisis de las utopias

El creciente predominio del modelo neoliberal junto con el descrédito de
los socialismos reales ha dejado a tras de si un sentimiento de orfandad con
relacion a las visiones integradoras de la modernidad. Pareciera que solo resta
administrar mejor y corregir los errcres de un sistema definitivo, que se reproduce
y progresa mediante la tecnologia, pero que no precisa de utopias. De algin
modo est4 implicita la pretensién de cancelar toda revolucion social, mediante

las revoluciones tecnologicas®.

3 El entusiasmo de la prevision de un mundo en que todos estdn bajo un mismo
sistena, el del capitalismo democratico en version neoliberal, llevé a proclamar el fin
de Ta historia. Cf. FUKUYAMA, Francis, El fin de la historia y el itltimo hombre. Cf.
MARDONES, José Maria. Utopia, sociedade e religido, p.14ss.
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Con la promesa de que todos podran en algin momento participar de
los beneficios del progreso tecnoldgico, se han desmovilizado fuerzas sociales
que otrora se comprometian con transformaciones en busca de una mayor
justicia social para todos. Las nuevas generaciones, otrora activamente com-
prometidas en los cambios, hoy en dia aparecen mas comprometidas con su

realizacion individual.

Esto puede ser descrito como una crisis de las utopias, que se manifiesta
en una renuncia a la posibilidad de justicia social y aproxima a un cinismo
frente a la miseria y la exclusion. Se le retira legitimidad a los ideales de
justicia que animan los cambios sociales y se induce a conformarse con el
bienestar del propio grupo de referencia. Bienestar que tiende a ser sobre todo
la paz del consumo regulada por los medios de comunicacién®.

La tendencia sociopolitica pasa a ser mdas la de una administracion del
sistema, como administracion crisis mediante ajustes minimos, sin asumir el
compromiso de transformaciones reales. A los excluidos del bicnestar se les
explica que se trata de ajustes del sistema, de una crisis temporal que no
compromete su pronto ingreso al bienestar pleno. Pero por ahora deben
conformarse con moédicas cuotas de bienestar y amplias parcelas de sacrificios.

Pero esta hegemonia del modelo neoliberal esta lejos de ser pacifica.
Esta siendo cada vez mas cuestionado desde el significativo aumento de la
miseria, de fa violencia urbana, de la destruccién del medio ambiente ydela
corrupeién administrativa. En la periferia del sistema, los mas pobres, que
experimentan cotidianamente la violencia y la falsedad de las promesas
neoliberales, precisan mis que nunca, nvevas alianzas para articular sus uchas.
El peligro actual es que los sectores que saben por si mismos los costos del
sistema y que tienen condiciones de implementar cambios sociales, dejen de
sofiar, pierdan la esperanza, y se dejen conducir masificados hacia el consumo

4 o . . I
No es extrafio que los derechos del consumidor o los del inversionista y en general

los derechos que defienden el capital, estan en la préctica por sobre los derechos
humanos.

1 REVISTADE
CULTURATEOLOGICA

organizado por los medios de comunicacion. La crisis de las utopias es la crisis
de las esperanzas, ya que es la condena al realismo de lo que existe, cance-

lando el futuro de lo posible’.

La construccién de alternativas mas justas exige estrategias creativas y
sobre todo un horizonte utdpico que concite el interés de esa pluralidad de
sujetos que pueden aportar nuevas fuerzas desde sus proyectos histéricos. Un
horizonte donde todos y todas tengan derecho a participar dignamente de la
construccién de una sociedad mas justa. Es en ese contexto que los proyectos
historicos de los pueblos indigenas recuperan su dimension amplia y muestran
que no se trata de grupos que corren detrs de sus intereses privados, sino de
una lucha que, comprendida y articulada a las de otros sectores oprimidos,
apunta hacia un proyecto mas amplio de justicia y de solidaridad desde y con
los excluidos.

Pero en esta crisis de utopias, la resistencia de los pueblos indigenas
precisa ser trabajada. De hecho estd fuertemente tensionada: en un extremo
esta la seduccién de una integracion mimética. Renuncia a toda militancia
utdpica para integrarse a la sociedad nacional en la calidad de “bajo pueblo”,
de “mestizos”. Acceder asi, ya no como comunidades sino como “privados”,
a las migajas que la sociedad de consumo libera para los menos afortunados.
En el otro extremo estan los militantes ofuscados. Exaltando un paraiso per-
dido, estos sectores no consiguen sino tornar irrelevantes propuestas utopicas
que oricntadas excesivamente por ese pasado idealizado, desatienden las
condiciones reales del presente. Lamentarse sobre los restos de “lo que pudo
haber sido y no fue” no libera fuerzas constructivas para el futuro, y suele
convertirse en un frustrante callejon sin salida. Es cierto que es importante
constatar las pérdidas, pero eso no significa renunciar al proyecto histérico,
que si bien fue muchas veces quebrado, a partir de sus pedazos es posible
reciclarlo. Es Ta posibilidad de implementar un nuevo ciclo en el que se articulen
los nuevos elementos y se posibiliten nuevas relaciones por medio de un
modelo social mas justo.

5 Cf. MOLTMANN, HRirgen. Teologia de la esperanza, p. 30.
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La pregunta de rigor serd como reelaborar propuestas que realmente
avancen hacia una convivencia mas justa y no sean solo reediciones de las
mismas injusticias. Es en estos procesos de refundacion de la convivencia
social donde la violencia sacrificial se torna mas seductora y precisa de mayor
atencion.

La desilusién pos-moderna de los proyectos de liberacion radica en
buena parte en la constatacion de sus perversiones violentas. Es por eso que
un proyecto de vida precisa ser revisado continuamente desde sus propios
limites y contradicciones para no volverse totalitario. Toda superacién o avan-
ce genera nuevas contradicciones que si negadas, tienden a falsificar los
proyectos mostrindolos como si fueran absolutos.

1.2 Violencia mimética

Las reivindicaciones éinicas que estdn marcando las filtimas décadas de
-este siglo, cuestionan radicalmente las politicas discriminatorias de los Estados
nacionales sobre las minorias culturales. La presién por relaciones sociales
mis justas surge de las promesas de libertad y autodeterminacién que los
mismos procesos de modernizacién se encargaron de expandir. Se puede decir
que son la cobranza de aquellos que aceptaron el reto de participar plenamente
de la modernidad. Pero asi mismo, 1a violencia con que estos procesos
reivindicativos suelen manifestarse y con la que también son reprimidos merecen
especial atencion. Parece que la bisqueda de condiciones mas humanas de
vida choca continuamente con procesos regresivds de violencia represiva y
venganza®. .

¢ Los conﬁ_ictos etnoreligiosos proliferaron después de las guerras mundiales, justa-
mente cuando la nueva comimidad internacional organizada estaba procurando un
equilibrio entre la defensa de los derechos humanos universales y el principio de Es-
tado soberano. Desde 1945 a 1960, tras la disolucion de los imperios inglés, francés,
holandés, belga y portugués, intereses etnoreligiosos motivaron mas de la mitad de
las guerras civiles del mundo. La proporcion crecio a tres cuartos desde 1960 a 1990 v
se acelerd nuevamente con el colapso de la Unidn Soviética en 1991, CF APPELBY, Scott,
The ambivalence of the sacred. Religion, violence and reconciliation, p.58 y ss,
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El caracter sacrificial de esa violencia se manifiesta en que remite a
procesos miméticos, calificados por Girard como “mimesis de antagonismo”.
Esto es, donde sdlo la destruccién del enemigo, o de sus diferencias, parece
satisfacer las demandas de los antagonistas’.

Razones no faltan para tornar unanime la violencia sobre los otros.
Unos porque son salvajes o atrasados, otros porque son iiranos y opresores.
De cualquier modo el opositor tiende a ser deformado, hasta el extremo de
justificar toda violencia sobre €l y asi convertirlo en victima adecuada. Entre
vencedores y vencidos se realiza una relacion mimética que no es sino violencia
reciproca que olvida el objetivo original de la confrontacion.

En estos procesos de lucha por la refundacién de la convivencia social,
la invocacion de los origenes pone a los grupos sociales en una tensa cercania
con sus mitos fundacionales. Esio es, con la violencia origina! y su solucion
sacrificial. De alli que los ritos y las tradiciones sean recuperados con religiosa
devocion y se procure reafirmar violentamente las diferencias entre aliados y

enemigos.

La sancion de las diferencias remite necesariamente a una conciencia
mitica y si esta no es confrontada con un horizonte social de convivencia
posible, con una reflexion critica de los fines y los medios, puede reconducir
a practicas sacrificiales que van mas alld de su caracter simbolico, llegando
a producir verdaderas atrocidades. '

Pero si lo que entendemos como cultura remite justamente al esfuerzo
de afirmar la vida por sobre todo aquello que la amenaza, se puede decir que
toda cultura contiene en si misma una abertura utdpica: la superacion de
violencia y el deseo de una convivencia mas humana. Segiin Hopenhayn “la
utopia es la otra cara del mito fundante: una imagen social que motiva al

reconocimiento reciproco entre ciudadanos de un mismo cuerpo social™.

7., Jo desejo mimético do objeto se transforma en obsessfo reciproca de rivais.
Quanto mais aumenta o ntmero de rivais, tanto mais o desejo mimético tenderd a
tornar-se o que eu chamo um «mimetismo de antagonismon, para além do mimetismo
de apropriagio.” ASSMANN, Hugo. René Girard com tedlogos da libertagdo, p. S1.
8 HOPENHAYN, Martin. i apocalipticos ni integrados. Aventuras de Ia modernidad

en América Latina, p. 278,
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0.2 El reconocimiento del otro

Los sujetos de cada cultura interpretan y actian ante las diversas for-
mas de violencia segin el material simbélico que su propia cultura les pone a
disposicion y el contexto en que se encuentran. No se trata de un circulo
cerrado de violencia miméiica. Los contextos varian y exigen nuevas respuestas
y desafian la creatividad y la imaginacién de los sujetos culturales. La accion
historica no responde a puros esquemas estructurales predeterminados o

previsibles. Todo sujeto cultural, capaz de relaciones intersubjetivas, abre siempre

de nuevo la posibilidad de una superacion de los ciclos de violencia mimética.

Cuando los mapuche, en ¢l primer parlamento con los espaiioles tras
décadas de guerra total, en Quilin, 1640, realizaron el rito de paz, lo hicieron
sacrificando delante de todos una oveja nativa (llama), de color blanco. El
cacique le extrajo el corazén y se lo entregd al gobernador con estas palabras:

“(...} nevada oveja, que criada en esos montes y cordilleras ha
bebido a la nieve su blancura y la sinceridad a su candor, te daré a
entender a ti y a los espaficles con su muerte se acaban y mueren

nuestros rencores”.
Luego el cronista explica:

“Y en este sacrificio de ovejas quieren dar a entender estos
barbaros que asi como mueren aquellas ovejas, asi han de morir y
acabarse sus enemistades, y con e} corazon de ellas les dan el suyo para

que de alli en adelante queden unidos en los corazones™,

Pero al mismo tiempo el rito es observado por otro cronista, el que hace
otra lectura del mismo:

* ROSALES, Diego de. Historia general del reino de Chile, tomo III, p. 163-164.
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“... lo que de esta ceremonia observamos, por més indefectible,
es que la hacen porque no se pierda la costumbre barbara de sacar los
corazones de los prisioneros para sus borracheras, que como a carneros
los matan y se los sacan palpitando, y divididos en pequefias piezas las
reparten entre los hombres de mas importancia que hay en la junta™,

Ambas lecturas son cotrectas y revelan la esencia de los ritos que
afirman la vida recordando fa muerte. Se trata del uso de la violencia ritual
para controlar toda forma de violencia intolerable.

Este ritual violento, realizado por representantes de dos sociedades que
venian enfrentandose en una guerra a muerte, era el primer paso formal para
superar la violencia de la guerra total. La inocencia de la “nevada oveja” era
clara para ambas partes. Su sacrificio reclamaba la inocencia de todas las
victimas de la guerra. Al mismo tiempo les recordaba a todos su destino en
caso de continuar la guerra. Parece ser que eso es todo lo que la violencia
sacrificial, controlada por el rito, puede hacer en un mundo violento.

Al controlar la violencia generalizada con la violencia del rito, se crea
un espacio nuevo para la comunicacion. Sin olvidar que la comunicacion se
realiza en el didlogo, que no es lo mismo que discurso.

De alguna manera, todo grupo humano tiende mantenerse seguro en las
soluciones que su propia cultura le ofrece’'. La posibilidad de imaginar y
construir nuevas soluciones, depende fundamentalmente del encuentro con
otros grupos culturales, esto es, con otras soluciones, otros mitos y otros ritos,
y como se elabore ese encuentro. Dicho de ofro modo, la posibilidad de
imaginar algo nuevo depende de la posibilidad de superar el mondlogo de cada
cultura y abrirse al dialogo entre culturas'.

1 QUIROGA, Jerénimo de. Memoria de los sucesos de la guerra de Chile, p. 369.
' En el sentido que la vision corriente de cada sujeto cultural se construye a partir
de una “self-contained-conception”, es decir que no precisa del otre. Cf. SAMPSON,
Edward. Celebrating the other, p. 165.

12 8¢ exprime mejor el contraste entre didlogo y mondlogo, con la explicacion de
Heidegger sobre “logos” (reunion: (Sammlung), entendido como “die stindige
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Entre una guerra de aniquilacion, una guetra ritualizada y un rito de paz,
existe un profundo esfuerzo de humanizacion, una procura de convivencia.
Construida mediante el material simbolico disponible en cada cultura, la convi-
vencia es algo siempre nuevo, y entrafia un caracter utépico fundamental: la paz.

En la medida que se reconocen los limites de la propia cultura y se
percibe su dimensién relacional, se abre la posibilidad de relativizar fo propio
en funcion de articularse frente a lo distinto, a lo novedoso. Es la posibilidad

de reconocer a los Oftros.

Acoger lo extranjero exige ampliar el propio mundo. Tolerar las diferen-
cias, € incluso llegar a celebrarlas. Eso es un esfuerzo profundo de

hmanizacion,

Como Girard muestra de diversos modos, la violencia parece tener
siempre un origen en los procesos miméticos, es decir, en la identificacién del
Otro como obstéculo a la realizacién del propio deseo. El Otro, en cuanto
diferente, es convertido e¢n adversario para poder destruir sus diferencias y
realizar la voluntad de ser sin limites. El reconocimiento del Otro, puede
entonces ser comprendido un acto de liberacion, gue permite romper con el
circulo vicioso de la violencia del deseo mimético en el sentido girardiano?.

Sammlung, die in sich stehende Gesammeltheit des Seienden, d.h. das Sein.”, i.c. logos
como Ser que se revela y no como palabras, o discurso. Asf, dialogo se exprime como
apertura a la revelacion del “logos”, del Ser que se revela en el otro, sin eliminar la
diferencia, ya que, asi Heidegger, “La reunién nunca es una simple acumulacién y
amontonamiento. Ella retiene en una correspondencia, lo que tiende a separarse y
contraponerse. Entendido como retencion, el logos tiene el cardcter del que domina
penetrando{Durchwalten), la physis.” El logos, como reunién, *...no disuelve lo que
domina en una vacia inercia de contraposiciones (Gegensatzlosigkeit) sino que retiene
a partir de la union de lo que tiende a oponerse en el méximo rigor de su tensién.”
HEIDEGGER, Martin. Einfiibrung in die Metaphysik, p. 100 y 102. Traduccion propia.
¥ Julio Santa Ana, comentando a Girard explica este punto: “O ponto chave do que
vou dizer se relaciona com aquilo que resulta da libertagio e que ¢ a reconciliagiio, o
reconhecimento mutuo, a possibilidade de entender-se. A agdio de gragas consiste no
reconhecimento da diferenca. Romper, precisamente, o circulo vicioso do desejo mimético.”
ASSMANN, Hugo (org). René Girard como os tedlogos da libertacdo, p. 89.
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2. ALTERIDAD ARTICULADA EN UN MUNDO PLURAL
Es dificil imaginar un grupo humano totalmente aislado, que no tenga la
experiencia de contacto con otros grupos distintos. De hecho se puede afirmar

que esa experiencia de alteridad es universal. Aunque cada grupo elabora esa
relacion de modo diferente, la tendencia al rechazo inicial es comin.

2.1 La construccion del Otro

Cada grupo tiene que procurar explicarse el origen o el sentido de las

diferencias que percibe en los sujetos de otras cuituras. Esas diferencias

hacen que la propia “humanidad” quede en cierto modo relativizada. No es
extrafio por lo mismo que se procure su autoafirmacion en un desconocimiento
a priori de la humanidad de los otros. De hecho cada pueblo se afirma en
la legitimidad de su vinculo con lo sagrado, el cual no comparte con ofros tan
facilmente. De ahi que los conflictos y las guerras, contengan en general un
caracter religioso. El triunfo reafirma siempre la legitimidad de los propios
dioses, de la propia trascendencia.

La paz entre pueblos distintos es siempre un esfuerzo complejo de
articulacién entre la propia visién del mundo y la presencia de lo diferente. Es
la exigencia de una abertura, de una nueva sintesis que permita articular la
convivencia.

Cuando los mapuche celebraron en Quilin ¢l rito sacrificial con los
espafioles, el cronista relata:

“Y aunque esta oferta es ceremonia y oferta de unos indios con
otros, y nunca ofrecen ovejas de la tierra ni se la matan en su presencia
a los espaiioles sino a los indios, todavia en esta ocasion, por salir de
lo ordinario, ofrecio el cacique Antegueno, que era el sefior de aquelia
tierra donde se hizo el parlamento, una oveja blanca como la nieve al

Marqués...”™.

¥ ROSALES, Diego de, Historia del reinc de Chile, tomo 111, p. 163-164.
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Con ese rito, los mapuche estaban intentando articular una nueva
comunidad en torno a la victima sacrificial. La sangre de la oveja blanca, como
en ¢l relato del mito fundacional mapuche, debfa calmar la violencia y establecer
la nueva convivencia. En la cosmovision indigena, el Otro, en este caso los
hispanos, podian ser acogidos mediante el rito que establecia la vigencia de la
ley del admapu sobre todos los participantes del rito sacrificial, en este caso
el sacrificio del cordero. En otras palabras, la articulacion mediante el rito,
correspondia a una abertura real al Otro en la cosmovision mapuche. No asi
en la cosmovisién de los conguistadores, donde la aceptacion del mapuche
exigia algo mas que la participacion en el rito.

En Quilin el Marqués declar6 a los caciques:

“Tened ldstima a vuestras almas, a vuestras vidas y a vuestra
libertad; haceos cristianos y tengamos un corazén una fe: que menos
de que lo sedis no podemos tener unién verdadera, porque no hay
union entre las naciones si no es por la religion, y lo que las divide es
la diversidad de la creencia y adoracion™.

Para los mapuche bastaba la participacion en el rito para hacer efectiva
fa comunion. Para los conquistadores ella solo es posible en la asimetria de la
sumision. El indigena no cabe dentro de su cosmovision sino es como conver-
tido al cristianismo, y obviamente como vasallo. Esto significa que no cabe con
sus diferencias ni con su libertad. Cristiano y vasallo significaban concreta-
mente tornarse Util a fos fines del imperio v no precisamente un sabdito del
Rey, con ignales derechos a sus conquistadores.

Se trata de la cuestion bésica de como cabe el Otro, con sus propias
costumbres y su propia historia, con su propio proyecto de vida, en la propia
vision del mundo, en el propio imaginario. O, invirtiendo Ia pregunta, como ese
Otro es construido en el propio sistema simbdlico. Es claro que no se trata de
una inocente construceidn simbolica del Otro. Como diria Bourdieu, se trata
de como el Otro es presentado para conocerlo, para explicarlo, pero también
para dominarlo's.

¥ ROSALES, Diego de. Historia general del reino de Chile, tomo 111, p. 179,
5 Cf. BOURDIEU, Pierre. O poder simbélico, 1989,
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2.2 El dominio del Otro

La expansion del dominio europeo por el mundo puede ser bien carac-
terizada por la construccién de imdgenes de los pueblos sobre los que fue
avanzando. Imagenes que permitieron presentar a los otros pueblos delante de
si mismos, de modo que se justificara su dominacién. Barbaros, paganos,
herejes y salvajes fueron siendo construidos en buena medida para someter a

otros pueblos y servir a los intereses de sus dominadores.

La dominacién mediante la fuerza tiene grandes limites y suele ser
tragica, por cuanto requiere de un esfuerzo continuo para mantenerse y estd
siempre sujeta a la posible derrota. Las formas de dominacion mas efectivas
se realizan mediante una construccion del Otro que de diversos modos le retire
su legitimidad en el mundo y o disponga a los fines del dominador',

No es extrafio que la demanda en los parlamentos entre mapuche y
espafioles fuera la de aceptacion del cristianismo. La experiencia religiosa del
grupo dominante, impuesta como la (mica verdadera, le retira a los Otros toda
legitimidad de permanecer en sus tierras como hombres libres y seglin sus

propias costumbres y creencias.

La resistencia indigena a la conversion servia para confirmar Ia imagen
de salvaje necesitado de salvacién. Su bautismo y sumisién al trabajo enco-

mendado, reafirmaba la veracidad de los fines de la conquista.

Durante el periodo colonial en general, las costumbres extrafias de los
pueblos indigenas fueron interpretadas por los misioneros jesuitas, fundamen-
talmente como “engafios del demonio”. Si todos los seres humanos proceden
de Adan y Eva, entonces existia una unica humanidad y el estado salvaje de
los indigenas solo podia ser obra de mal. Sin embargo, siempre se mantuvo a
flote y con muchos argumentos ¢ intereses, la idea de la monstruosidad del

7. Cf. SAMPSON, Edward. Celebrating the other, p. 4. Aqui Sampson desenvuelve
la idea del “serviceable other”, que es construide por el dominador.
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indigena. Es decir, el discurso que hacia del indigena una criatura de naturaleza

inferior, nacida para ser dominada'®.

A fines del siglo XVIII, con el desenvolvimiento de las ciencias de la
naturaleza y la procura moderna de una ciencia del hombre, los pensadores
ilustrados procuraron explicar las diferencias relaciondndolas a la naturaleza,
al clima, a la geografia. Esa naturalizacién de las diferencias fisicas y sociales,
sumado a la resistencia indigena a disoiverse en las sociedades coloniales,

encontrd en la nocion de raza una pieza clave en la construccion de nuevas

identidades funcionales al sistema colonial, A través de ella se podia establecer
lo que un miembro de una determinada raza podia ser 0 no y mas
especificamente alin, permitia controlar al mestizo, ese nuevo sujeto cultural
producto caracteristico de la colonizacion.

Es posible sospechar que en la medida que la poblacion, fruto de uniones
entre hispanos, indigenas y negros, aumento, se hizo cada vez mds necesario
un instrumento que controlara ¢l avance de esa poblacion en su acceso al

poder’®,

El mestizaje recibid, ademis de las sanciones morales, en el sentido
juridico y religioso de fruto de unidn espuria, una sancién cientifica. La
explicacion del mestizo como mezcla bioldgica se orientd sobretodo a la idea
de herencia de comportamientos atrasados e incapacidades con relacion a la
raza blanca superior. Como los rasgos fisicos asociados a cada “raza” son
visibles, su efecto de control social se torné terriblemente efectivo.,

% No en vano el sumo pontifice tuvo que manifestarse oficialmente al respecio de la
capacidad de los habitantes del Nuevo Mundo, para la fe cristiana. Cf. Buta SUBLIMINIS
DEUS, de Paulo 111, de 1537. Asi también, los debates de Las Casas v Sepiilveda en
Valladolid en 1550, y el mismo Concilio de Trento (1546-1563), ya (rabajan sobre la
claridad de la humanidad plena de los indigenas.

' Para A. Smedley, ni la idea ni la ideologia asociada a raza, existe antes del siglo
XVIL Su desenvolvimiento estarfa asociado al proceso colonial y a los intereses de
manutencion de privilegios, Cf. SMEDLEY, Audrey, Race and the construction of
human identity, p. 694.
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En el contexto de la nueva expansion civilizadora de Europa sobre
Africa y Asia en el siglo XIX, surgi6 la antropologia moderna que incorpord
la idea de cultura como elemento especificamente humano. Esto trasladé la
diferencia del ambito de la naturaleza para las costumbres y para los procesos
de evolucidn historica. El indigena pasd a ser “primitivo” y sus sociedades
“primitivas”. Sus costumbres fueron identificadas con tiempos prehistoricos,
con los origenes de la humanidad y con los lugares exdticos, distantes.

Las “sociedades primitivas” comenzaron a ser estudiadas y o “coloni-
zadas cientificamente”, haciendo de sus costumbres verdaderos tratados cien-
tificos que volvieron a cosificar las diferencias y a establecer jerarquias, ahora
evolutivas. La concepcidn de raza como tipo biologico se reforzo a medida que
la antropologia fisica avanzd en sus descripciones. A los fenotipos raciales se
le asociaron caracteristicas que reforzaron el control social y que de diversas
formas perdura hasta nuestros dias®.

No es extrafio que esta racializacion de las diferencias y la cualificacién
de sus costumbres acontecieran en un contexto de expansion colonial y misionera
de 1a Europa occidental que precisaba expandir sus dominios comerciales.

La crisis de estos modelos hegeménicos de elaboracion de las diferen-
cias, legitimados ora por la religion, ora por las ciencias, y renovados continu-
amente por los intereses de los grupos dominantes, se manifiesta claramente
desde el momento en que ¢stas “sociedades primitivas”, “razas” o “etnias”
comenzaron a conquistar espacios sociales y a reivindicar su igualdad de
derechos ante los Estados nacionales.

Las cuestiones de las identidades se complicd con la persistencia de las
diferencias, o mejor dicho, con las reivindicaciones de grupos supuestamente
domesticados bajo la hegemonia de las identidades nacionales.

2 La permanencia de estos argumentos se aprecian en una reciente declaracion del
presidente de la Universidad Municipal de Nueva York Herndn Badilla, de origen
puertorriquefio, refiriéndose a la imposibilidad de aumentar la presencia de latinos en
dicha universidad, en la que afirma: “Son simplemente indios, incas y mayas que no
miden mas de un metro y medio y tienen pelo duro”. Diario La fercera, 3 de octubre
1999. Breves internacionales, Version electronica.
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La expresion “minoria étnica, con la cual ia antropologia procuré ex-
plicar las diferencias de un grupo cultural al interior de un Estado-nacidn,
comenzd a ser contestado. La dificultad reside en que muchas de estas minorias
presentan grandes diferencias en su interior al mismo tiempo que sus diferen-
cias con las sociedades nacionales, cada vez mas plurales, se tornan mas
relativas.

Esto se ha hecho evidente en el trato que en general se venia dando a
los grupos indigenas residentes en sectores urbanos, que por tener mayor

acceso a educacién y a otros medios en general, su desenvolvimiento los hizo

sospechosos de nos ser mas auténticos indigenas. La antropologia llego en
cierto modo a definir lo que “étnicamente™ tenia que ser un indigena para
seguir siendo indigena.

La calificacion de “tradicional” se ha revelado demasiado funcional a
los intereses de los gobiernos o grupos de poder que estin interesados en
reducir la cuestién indigena a un problema de mecanismos de “integracion” del
mundo rural que se soluciona con subsidios, eludiendo los reales alcances
politicos de las reivindicaciones de caracter étnico. Con frecuencia se llega a
usar a los lideres “tradicionales” en contraposicién a los dirigentes que
supuestamente estan “infiltrados™ por ideologia dichas “fordneas”.

En la actualidad, lo étnico, parece cada vez menos corresponder a una
especie de esencia cultural definible por sus diferencias en si, y si mucho mas
compresible como una cuestion de relaciones derivadas intencionalmente de
las diferencias generadas por los conflictos historicos®. Esto queda de manifiesto
en el caracter fundamentalmente reivindicativo de estos grupos, que procuran

fundamentalmente contestar las relaciones injustas al interior de los Estados

nacionales.

En ¢l contexto actual de globalizacion y de disolucidon de ciertas fronteras,
la identidad cultural se comprende cada vez mas en relacion con la capacidad
de un grupo de mantener simbdlicamente sus fronteras de diferenciacion y

2 ¢...¢é pela tomada de consciéncia das diferengas, e ndo pelas diferencas em si, que

se constréi a identidade étnica.” DA CUNHA, Manuela Carneiro, Negros estrangeiros,
p. 200.
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mucho menos en cuanto un conservadurismo de rasgos o costumbres definidos
como esenciales o auténticos a una determinada cultura®.

En este sentido, la preocupacién por el tema de la identidad cultural ha
desplazado su foco de atencion de las relaciones internas a cada grupo, hacia
las relaciones que se dan en sus fronteras, a las relaciones interculturales.
Comprender la logica de los intereses que dan vida a las representaciones que
cada grupo hace de los Otros y de si mismos, parece mas productivo para
comprender el mundo actual, que tratar de describir lo que los Otros “son”.

Las construcciones simbdlicas de los Otros revelan sobre todo los propios
intereses sobre ellos, del mismo modo como las reivindicaciones étnicas, en-
tendidas estas como las representaciones que cada grupo hace de si mismos
para los otros, se enraizan en los descos de un reconocimiento mas justo de
parte de los otros. Un reconocimiento de Ia igualdad en las diferencias®.

2.3 El Otro como posibilidad

Si las identidades son esencialmente relacionales, la articulacion con los
Otros diferentes, en un mundo cada vez mas plural, comienza por un
reconocimiento de la liminariedad de cada sujeto cultural. La afirmacidn de un
nicleo identitario superior 0 mas puro, corresponde ciertamente a posiciones
de intolerancia ante las diferencias culturales y a intereses dé dominio sobre
los Otros®.

2 Cf. MONTERQ, Paula. Globalizagdo, identidade e diferenga, p. 63.

2 Sobre esta relacion enire igualdad y diferencia, cabe recoger la signiente observacién
de A. Pierucci: “S6 posso defender quem ¢ diferente en nome da igualdade; mas a
defesa do diferentes passa a se chamar, mun modismo pds-moderno, defesa da
‘Diferenca’ com letras maifsculas, e ai, evidentemente, a igualdade fica falando sozi-
nha.” PIERUCCI, Antdnio Flavio. Ciladas da diferenca, p. 27.

# “No existe pureza original, todas las culturas estdn hechas de continuidades y
discontinuidades v son objeto de reclaboracién permanente. Crear fronteras que
tienen que ver con un territorio, una lengua y entidades culturales cerradas, son
aspiraciones e imposiciones propias del proceso de formacion de los estados-
naciones...”. HOYOS, Maria de. http://www.etnohistoria.com.ar
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No se trata de afirmar una pluralidad absoluta como disolucién de la
subjetividad cultural, sino de superacion del sujeto cultural como absoluto, que
se revela en su ansiedad de dominar y que conduce a la “colonizacion” del
Otro. La perspectiva es la de reconocer el valor de una subjetividad humana
que se construye intersubjetivamente®.

Dicho de otro modo, un sujeto que procura su identidad no en su
afirmacion soberana, sin limites, sino en el reconocimiento de sus limites.

Desde ellos se puede autolimitar libremente para abrirse a la existencia de los

Otros.

Los limites se manifiestan de modo especial ante el Otro, en su
irreductibilidad a lo conocido, a lo mismo. Las diferencias tienen justamente la
capacidad de revelar los limites de la propia identidad a la vez que le manifiestan
el potencial de su intersubjetividad. '

La experiencia muestra a todo sujeto que él existe sélo en su condicién
limitada. Su corporeidad es la primera en manifestarselo: “El cuerpo Ie recuerda
vigorosamente que no hay humanidad sin diferencias y en primer lugar las
diferencias geograficas y fisicas™.

Asi mismo, cada individuo no cuenta sino con una racionalidad subjetiva,
limitada por las propias experiencias y contexto cultural. Nadie tiene la tltima
palabra ni puede conocerlo o saberlo todo. Esa es una condicién esencial de
lo humano. En este sentido, uno de los puntos mas significativos de la critica
de Adorno y Horkheimer a ia ilustracion, ¢s justamente este olvido de la razén
de sus propios limites. Es la critica a la construccién del sujeto moderno a
partir de una razén que no reconoce limites, que es lo mismo que decir que
no reconoce su unidad con la naturaleza®

b Para Funke, la division  cartesiana sujeto-objeto que peréigue al pensamiento
occidental, estd en la raiz del problema de la identidad. Cf FUNKE. Dieter
Psychoanalytische und theologische Gedanken zu einer fragwiirdig gewordener;
- Idee der Moderne, p.32.

* AUDINET, Jacques, Froniciras do corpo, fromnteiras sociais, p. 52.

7 “En la humildad en la que éste se reconoce como dominio y se revoca en la
naturaleza se disuelve su pretension de dominio, que es precisamente la que lo
esclaviza a la naturaleza.” Dialéctica de la Hustracion, p, 92.
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La pretension de la razdn sin limites, parte de la idea de limite como
negatividad, y de la expansion del dominio de lo racional como progreso sin
timite. No es extrafio que el rescate del valor de la nocién de limite surja
justamente en la reflexion critica a un proceso de extrema violencia como fue
el de la Segunda Guerra mundial. Limite no es negatividad si pasa a ser
entendido como lugar donde comienza algo y no donde termina®. Los limites
son la posibilidad de lo humano, si se acepta que lo humano es esencialmente

comunicacion y no dominacion. En el actual contexto multicultural, relacionarse

a partir de los propios limites permite la posibilidad de pensar la propia
subjetividad desde la perspectiva del Otro. Se abre con ello la posibilidad de
superar la violencia del deseo de afirmarse por sobre los Otros, dejandolos de
percibir como amenaza. En el Otro se abre la posibilidad del dialogo, no para
enconirarse asi mismo en Jos Otros, sino par iniciar una comunicacion con
ellos, que, como un viaje, un éxodo hacia tierras nuevas, abre nucvas
posibilidades de convivencia. Una realidad social multicultural se torna mds
humana cuanto mas nitidamente logra expresarse y comunicarse en y desde
su diversidad.

1. PROYECTO DE VIDA Y CAMBIO SACRIFICIAL

“O em-si do ser persistente-em-ser supera-se na gratuidade do
sair-de-—si para-o-outro, no sacrificio ou na possibilidade do sacrificio,
na perspectiva da santidade.” Emanuelle Lévinas™.

La globalizacién tiende a realizarse en una sucrte de “desconstruccion”
de los universos simbolicos de las sociedades tradicionales y su anexién a la
masa consumidora o a la masa excluida. Su fuerza estd en que tanto si las
diferencias se acent@ian como si se minimizan, s¢ produce la desarticulacion
y la consecuente masificacion.

2 Heidegger, en su ensayo Bdtir, habiter, penser, infroduce esta nocién: “El limite no
es donde algo termina, sino. més bien, como los griegos habian observado, es a partir
de donde algo comienza a ser (sein Wessen beginnt). En: Essais et conférences, p.
170-193, op. cit. 183. La traduccién es mia.

» LEVINAS, Emmanuel. Entre nds, p. 19.
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Un proyecto de vida contemporaneo precisa articularse en una relacién
dialéctica entre mito, como deseo de identidad, y razdn critica, como experiencia
de alteridad. Para eso se hace mds necesario que nunca un horizonte utdpico
que suscite un avance de situaciones injustas a otras de mayor justicia.

3.1 Alteridad y deseo mimético

Si bien el reconocimiento de la alteridad es un momento fundamental en
fa ruptura con las tendencias violentas del deseo mimético, eso no significa la
superacion del deseo mimético. El fendmeno de la mimesis consiste, en sus
rajces, en un proceso de identificacion no necesariamente violenta, puesto que
es en este mismo proceso de identificacion donde acontece la apertura hacia
al otro. En este sentido, la tesis de Girard manifiesta sus limites al vincular
exclusivamente el deseo mimético con el circuito mimético de la violencia®,

I.a mimesis juega un rol significativo en casi todos lo dambitos de la vida
del ser humano y es ciertamente una conditio humana, es decir, el hombre
no seria lo que ha llegado a ser sin su facultad mimética®.

En el acto mimético no se hace todavia diferencia entre bien y mal, en
el sentido moral. Su caracter positivo o negativo se manifiesta en el proceso
de socializacién del mismo. La mimesis se refiere a representaciones,
pensamientos, conductas y sensibilidades anteriores a su valoracién ética®.

*% Girard expone en su obras casi exclusivamente los tendencias negativas del deseo
mimético. Pero el deseo mimético manifiesta una facultad humana fundamental, que no
produce solo rivalidad mimética. En el ditlogo con los te6logos de la liberacitn, ob. cit.,
Leonardo Boff y Carlos Susin levantaron este punto, procurando mostrar ofros aspectos.
Cf. ASSMANN, Hugo. René Girard com os tedlogos da libertagio, p. 49 y 56.

<A través de la mimesis el ser humano sobresale de las demas criaturas. Ella es una
conditio humana.” GEBAUER, Gunther; WULYF, Christoph. Mimesis in der
Anthropogenese, p. 325. Traduccién propia del aleman. Demas esta decir que el
fendmeno de la mimesis, tiene muchas posibilidades de abordaje, desde el filosofico
polh’tico dado por Platén en La repiblica (libro X), los trabajos de J. Lacan sobre
psicologia y ontogenesis en La familia,(Escritos IIT).

* Aqui funciona lo que Taussig define como facultad mimética: “the nature that
culture uses to create second nature, the facuity to copy, imitate, make models, explore
difference, yield into and become Other.” TAUSSIG, Michael, Mimesis and alterity, p.
xiii.
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T.a mimesis no se agota en la idea de “imitacion”, su especificidad es
establecer una similitud con sentido, una correspondencia intencional, construida.
De ahi que su posicion sea de mediacion entre el mundo exterior y el mundo

interior de las imagenes®.

Como el poder de la mimesis radica fundamentalmente en las imagenes
que es capaz de producir, su funcioén en la construccién del imaginario propio
de cada sujeto v de cada cultura ofrece perspectivas importantes.

En su trabajo sobre la construccion del imaginario, Philippe Malrieu
explica como la imaginacion es un momento de abertura al Otro mediante el

desenvolvimiento de la imitacién en representacion:

“Com efeito, é na medida em que o sujeito se identifica com
outrem que ele é levado a modificar a significagiio dos estimulos a que
reagia no plano da adaptagio perceptiva-motora. Nesses estimulos, o
sujeito descobre simbolos, aprendendo-os com instrumentos do seu
jogo de papéis, sendo assim induzido, no sonho, nos mitos o na arte,
a de-formé-los, a criar um mundo de formas novas: s6 é possivel des-
cobrir transformando, fazendo com que um objeto passe da sua forma
habitual para outra, aparentada. A imaginacéo, alimentada pelo desejo
de ser outro, torna-se entfo um processo de conhecimento. Ela expfe
as correspondéncias virtuais que existem entre os dominios separados
onde estavam inscritos o significante ¢ o significado. Ela ¢ o momento
da descoberta dos possiveis, momento fundamental para atingir a ver-
dade™

La imaginacion, como acto de un ser social, obedece a esquemas de
reorganizacién que son comunes a un grupo cultural. Cada sujeto elabora su
ideal en relacion con el modelo propuesto por aquellos que lo rodean. Ese

3 “Mimesis contrapone la dura separacion sujeto-objeto y la diferenciacion unilateral
entre ser y deber.” GEBAUER, Guother; WULF, Christoph. Mimesis in der
Anthropogenese, p. 322.

#* MALRIEU, Philippe, A construciio do imagindrio, p. 225.
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trabajo de la imaginacién se realiza en continua confrontacion con el trabajo
de reflexién racional que analiza y critica Jos modelos imaginados y las

contradicciones de los mismos con las experiencias concretas™,

Luego, si bien la imaginacion de cada sujeto estd intimamente vinculada
al imaginario de cada cultura, no estd presa a ella. La participacién en el
imaginario de los mitos propios de cada cultura es lo que permite a los sujetos
de cada cultura sentirse situados en el mundo y parte del mismo, Pero al
mismo tiempo, s la imaginacion, en cuanto expresion de una insatisfaccion
con relacion a los comportamientos instituidos de la propia cultura, la que abre
la posibilidad de superacion, de salir de si mismo a través de la simpatia por
Otro. Un Otro que le revela modos de accién o de pensamiento nuevos, que

abre perspectivas mds amplias que las de la propia cultura®.

Asi, en el encuentro con el Otro, con sus diferencias, sujeto de una
cultura distinta, se abren siempre nuevas posibilidades. La alteridad puede ser
leida como amenaza a la propia identidad, al orden del mundo al que se
pertenece, pero también se ofrece como posibilidad de abrirse a nuevas rela-
ciones e incentivar a descubrir un mundo nuevo. Si bien las identidades seran
desafiadas a rearticularse en una nueva cosmovision, se ofrece al mismo
tiempo la posibilidad de construir un horizonte mas justo, una experiencia de
humanidad mas densa y la posibilidad de una nueva convivencia en un proyecto

vida mas adecuado a la realidad pluricultural que es ¢l mundo.

# “Na verdade, encontramos na imaginagfio uma interacio dialética permanente entre
o apelo da sociedade e os projetos do individuo.” Ibidem, p.-239,

% “Com a imaginacfo estamos, pois, perante, em certo sentido, a criagéio pelo préprio
sujeito da representagio desse outro que ele queria ser, por oposiglo a representaciio
que tem daquilo que é. A imaginaglo apareceria, entio como uma superagio da
imitac8io passiva, da adesfo as regras sociais. Ela constituiria 0 momento da elabo-
racdo, ainda hesitante, como dominio reduzido da suas proprias estratégias, de um
ideal do eu inspirado por outrem, o mais exatamente por determinados outros, esco-
lhidos e preferidos gracas as experiéncias e insatisfacbes do sujeito.” MALRIEU,
Philippe. 4 construgdo do imagindrio, p. 239.
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3.2 Horizonte utdpico e imaginario religioso

Participar de un proyecto plural no es simple. Exige una abertura, una
relativizacion de las fronteras, una humanizacién de las identidades en conflicto,
En otras palabras, provoca cierta inseguridad y miedo al Otro. Exige una
negociacién que garantice las condiciones basicas para todos. Exige ciertas
renuncias a ventajas particnlares. Eso no es automético, se precisa de opciones.
De ahi la necesidad de un horizonte regulador que asegure las identidades al
mismo tiempo que incentive la responsabilidad del destino de los Otros. Esta
responsabilidad es el elemento fundamental de la humanizacion de la vida™.

El efecto fragmentador de la globalizacion, amenaza a muchos grupos
sociales y culturales y muchas veces no encuentran otra salida que la
reivindicacién violenta, tiene su contrapartida en la funcién reguladora de un
horizonte utépico.

En la fragmentacion cultural, la mayor amenaza es la pérdida de sen-
tido. En la construccion de un proyecto comiin, se abre un nuevo horizonte de
sentido para la accion. Los proyectos particulares pueden articularse y generar
una horizonte comtin que consiga dar un sentido a la convivencia. Eso implica
una transformacion, un cambio fundamental. El principal es que las diferencias
comienzan a valer como tales, dentro del propio imaginario. En otras palabras,
se trata de considerar al Otro como igunal a partir de sus diferencias. El Otro
pasa a ser alguien por el cual me puedo sentir responsable.

El rango de lo aceptable se abre a partir de las diferencias y con ello
se comienza a construir un horizonte comin. En 1a medida que esa abertura
se mantenga, ese horizonte tendra caracter utépico.

La construccion del Otro se realiza en el imaginario de cada sujeto a

~ partir de las posibilidades que le otorga la propia cultura. Estas posibilidades

estdn condicionadas principalmente por el horizonte propio de cada cultura.

37 “Na economia geral do ser e de sua tensfo sobre si, eis que surge uma preocupagio
pelo outro até o sacrificio, até a possibilidade de morrer por ele; uma responsabilidade
por outremt”. LEVINAS, Emmanuel, Entre nds, p. 18.
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Estos horizontes tienen directa relacion con lo que en cada cultura se consi-
dera sagrado, es decir con sus nociones limites, relativas a las realidades
liftimas o trascendentes. Estos son los fundamentos de lo que se comprende

como humano.

En este nivel es donde la religion revela toda su capacidad de orientar
la accién y la comprension de una sociedad con relacion a los Otros.

Desde la cosmovision religiosa se puede acceder a revisar las categorias
que definen las relaciones con ¢l que es distinto. No en vano las ideas de
pagano, infiel o de hereje, remiten justamente a cosmovisiones propias de
sistemas religiosos excluyentes. Las imagenes de la divinidad, de lo sagrado,
de vida eterna, de la santidad, sirven de justificacion a diversas formas de
violencia contra otros grupos culturales, sociales o religiosos.

Desde las mismas religiones es de donde se pueden generar propuestas
de didlogo, de acogida de los Otros. El servicio a la vida de los mas pobres,
de la solidaridad con los excluidos, de la defensa de las victimas, torna a las
diversas comunidades creyentes capaces de contribuir fundamentalmente en
la superacion de conflictos e injusticias en un mundo plural.

El proceso de acercamiento entre sociedades y culturas diversas plantea
desafios fundamentales a todos los sistemas religiosos en cuanto estos precisan
revisar sus categorias de exclusion o inclusién de los Otros. De hecho,
historicamente han servido para justificar la violencia.

Los horizontes particulares se tornan, en cierto modo, relativos y se
expanden a partir de un horizonte utopico. Este horizonte no es otra cosa que

la capacidad fundamental de imaginar lo imposible como posible. No es para

confundir el uno con el otro, sino para desenmascarar la situacién desde la
cual se utopiza y para potenciar lo que estd reprimido. Como bien muestra
Hinkelhammert: “Quién no se atreve a concebir lo imposible, jamés puede
descubrir lo que es posible™*

** HINKELAMMERT, Franz. El realismo en politica como arte de lo posible, p. 11.
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3.3 Dialogo inter-religioso

Los procesos de globalizacion, que por un lado tienden a uniformizar la
diversidad cultural y por otro a fragmentar las cosmovisiones locales, estan
lejos de ser procesos que pongan fin a las religiones. La “crispacién
fundamentalista” se ha tornado caracteristica de este periodo, justamente porque
las identidades particulares entran con la globalizacion a jugar un papel cada
vez mas significativo. Las religiones se tornan decisivas en la reafirmacion de
esas identidades, no por una apego regresivo sino porque en ellas se encuentran
codificadas experiencias de humanizacién fundamentales. Pero, considerando
la relacion directa que la violencia sacrificial tiene con los diferentes sistemas
religiosos, se hace cada vez més necesario reafirmar la importancia y urgencia
de implementar ¢l didlogo inter-religioso®.

La construccion de nuevas relaciones sociales y politicas entre grupos
culturales y sociales diferentes implica siempre una confrontacion entre dife-
rentes visiones del mundo. Estas cosmovisiones corresponden a sistemas religio-
508 y a sus prejuicios sobre los que son diferentes. En este contexto, las reli-
giones, en vez de procurar reafirmar sus diferencias a cualquier costo, precisan
redescubrir la responsabilidad histérica que tienen en el servicio a sus respecti-
vos grupos de fieles, elaborando perspectivas de convivencia y fraternidad plu-
ricultural. Si bien los escenarios de guerra, violencia, corrupcion, pobreza y ex-
clusién no son nuevos, las condiciones para un dialogo entre las religiones st lo son.

Los diferentes grupos religiosos tienen hoy mayores posibilidades de
revisar sus propias responsabilidades en los conflictos actuales y asumir la
potencialidad de sus intervenciones para generar condiciones de paz. No se
trata de “reencantar” el mundo mediante un resurgimiento religioso o recupe-
rar un terreno perdido frente a las fuerzas seculares. Consiste en poner sus
recursos humanos y sus fuerzas morales y espirituales al servicio de una
transformacion real de las condiciones actuales de una gran parte de la
humanidad que sufre violencia ¢ injusticias.

® Cf. KUNG, Hans. Leccion de despedida, p. 100 y ss. Presenta 4 tesis con relaciéon
a la paz mundial mediante el didlogo entre las religiones y la ética mundial.
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Tampoco se trata de avanzar hacia una religién mundial que extinga las -

diferencias y acumule las riquezas de cada una. Son justamente las diferencias
entre ellas las que permiten que la pluralidad de culturas y la diversidad de las
experiencias humanas emerjan y consigan articular sus propuestas de
humanizacion en un contexto de globalizacion.

A través del dialogo inter-religioso, es posible evitar tanto los extremos
de una pseudo-unidad que encubra los deseos de reconducir hacia nuevas
formas de uniformidad colonial, como también a una balcanizacion que conduzea
a la multiplicacion de las hostilidades y a nuevos ciclos de violencia religiosa,

Si todas las religiones contienen en si ofertas de felicidad, de paz, de una
cierta justicia superiot, es porque todas las religiones tienen una experiencia
acumulada con relacidén a las necesidades y esperanzas humanas mas profun-
das. Esto les da autoridad y las compromete a representar esas experiencias
y- contribuir de este modo con la construccién de los espacios piblicos
multicuiturales justos. Esto es especialmente importante frente a la hegemonia
del modelo neoliberal en el actual proceso de globalizacion de las relaciones
entre pueblos y culturas.

Este actual modelo neoliberal, regido por la supremacia ideologica de la
economia de mercado, tiende a aparecer como una propuesta secular capaz
de regular no solo las relaciones econdmicas, sino también las relaciones
sociales y politicas. Sin referencia a ninglin sistema ético o religioso, se presenta
como si fuera capaz por si mismo de reorganizar la sociedad mundial. Su carta
de triunfo es el significativo aumento de la produccién de riquezas. Sin embar-

£0, esto mismo viene acompafiado de una profunda desigualdad en su distribucion. '

La concentracion creciente de bienes y beneficios en un pequefio sector
de la poblacion demuestra que la miseria y la creciente exclusion de grandes
masas de la humanidad, no son sélo desvios del sistema, sino consecuencias
especificas de sus limites como modelo social total. Detras de este modelo
social, hay grupos de interés y opciones concretas que revelan el claro cardcter
neocolonial del mismo.

-

De hecho, Norteamérica, Europa central y Japon, disputan la hegemonia
no solo de los grandes mercados, sino del control y explotacién de los recursos
naturales de las regiones pobres, en una clara continuidad con la tradicién
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colonial. Por eso no bastan los Hlamados formales de las iglesias y lideres
religiosos por una economia mas justa o la peticién de una condonacion de la
deuda externa de los paises pobres. Se hace necesaria una ruptura de la
connivencia con esos modelos neocoloniales y sus estructuras injustas, desde
un compromiso solidario con las victimas.

3.4 Desde las victimas

Si bien el dialogo permite generar nuevos acuerdos, ellos no son garantia
de respeto por la vida de todos. Ni consensos politicos, ni econdémicos, ni
religiosos, aseguran la vida de los mds débiles. Por eso la importancia del
dialogo inter-religioso esta en el primado de la comunicacion y no en la bisqueda
de consensos. La palabra de los pequefios, de los desamparados se torna
esencial a un didlogo auténtico, que no pretende ser una estrategia para ins-
talar discursos hegemonicos en el poder. La comunicacion en este nivel requiere
de una renuncia basica a las parcelas de poder sobre el Otro y una abertura
a la verdad que no se ofrece sino es en la pluralidad de lo humane concreto.
Es pasar del mero acto del didlogo a una actitud dialégica®. Esto es funda-
mental en relacién con las minorias sociales, culturales o religiosas, que en los
consensos quedan facilmente silenciadas por el peso del poder de las grandes
religiones mundiales. Un ejemplo claro ha sido la dificultad de las iglesias
cristianas para reconocer las religiones tribales y asumir actitudes de respeto
frente a sus lideres y a sus creencias. '

En este sentido, ¢l dialogo inter-religioso no se reduce a los encuentros
de lideres de las grandes religiones, a semejanza de acuerdos de poder entre
Estados-nacion. Remite mas bien a una actitud de reconocimiento y valoracion
de la diversidad religiosa, como expresion de la verdad que existe en la pluralidad

® Cf. BUBER, Martin, Do didlogo e do dialdgico. Lo fundamental es que €l dialogo
no se agota en el acontecimiento, sino que construya una actitud novedosa frente a
los Otros.

‘U En el ambito cristiano, el dialogo inter-religioso se ha visto principaimente como
instancia frente a las “religiones mundiales™.

REVISTADE
CULTURATEOLOGICA 3




de las culturas y personas. Fso significa concretamente que la voz de los
pequefios, de los que estan amenazados con los procesos econdmicos e ide-
olégicos, sea rescatada y sus demandas sean fortalecidas.

Se trata de una opcidn gratuita por la vida de los mas débiles. Por esto
el espacio religioso, o mejor dicho, del didlogo inter-religioso, es un espacio
privilegiado donde se puede elaborar la utopia del cambio sacrificial. Este
cambio consiste en el paso de la violencia unanime, ya sea como agresién o
como indiferencia, hacia un compromiso con la vida de todos, especialmente
de los mas débiles y de las victimas.

Por ¢l hecho de que las religiones tienen su fundamento en la busqueda
de trascendencia de las personas y de su felicidad, existe en ellas la posibilidad
de acoger el reclamo de las victimas y desde alli establecer la critica a todo
sistema sacrificial, incluyendo el propio.

La defensa radical de la vida de todos sélo es posible si se asume la
dptica de las victimas y de los desamparados. Esto no es algo obvio para todas
las religiones. Historicamente cada religion, en cuanto esta ligada al fundamen-
to de una cultura, tiende a excluir a los que tienen otro credo, otras costumbres,
otra cultura. Por esto la optica de las victimas tiene un cardcter claramente
transgresor y conflictivo con el cardcter tradicional, tan propio de toda religion.
Como toda religion tiene un vinculo fundamental con una identidad cultural, al
menos de origen, siempre tiende a identificar esa cultura con la salvacidn o la
perfeccion. Por esto, hasta que es posible defender a los que son condenados
politicamente o econdmicamente, pero defender a los que son culpados me-
diante argumentos de ia propia religion es sumamente dificil.

Al defender las victimas se deja de manifiesto los limites concretos de
toda institucién cultural y se abre una perspectiva que exige un horizonte
novedoso, al que no toda comunidad religiosa estd tan dispuesta a acceder. Es
el horizonte de la gratuidad.

Los cambios en el ambito cultural en general son una de las tareas mas
dificiles para cualquier sociedad. Estos no acontecen sin una fuerza mayor y
un contexto especifico que los provoque. En la practica nadie tiene todos los
mecanismos en sus manos para realizar esas transformaciones. Un cambio de
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una actitud requiere de una conviccidn, que en verdad solo puede brotar de
una experiencia personal profunda. Por ejemplo, no vengarse de alguien que
fe ha infringido un grave dafio, perdonando, es algo que acontece como
experiencia personal, que se trasmite a otros como tal, pero que dificilmente
puede ser asumida como un cddigo cultural.

Los mecanismos culturales responden a la dindmica de la mimesis en
su forma social de reciprocidad, es decir del ojo por ojo, diente por diente. La
dificultad es justamente porque se trata de un cambio en que se supera una
dindmica de reciprocidad v se acoge a una de gratuidad. El per-don es un don
y no un contra don. Es decir brota de lo gratuito y no de la dindmica mimética
de la reciprocidad propia de cada cultura.

Para servir a la vida de los otros, parece que necesariamente se tiene
que transgredir los limites de la propia cultura. Eso es algo que no puede ser
convertido en ley, puede ser educado como actitud deseada, pero solo puede
ser realizada como opcioén personal. La solidaridad con las victimas es un salir
de circulo de lo reciproco e irrumpir hacia lo gratuito. Este cambio no pertenece
en sentido estricto a lo cultural, por eso mismo que es posible en cualquier
cultura y entre miembros de diversas culturas.

Este paso de lo reciproco a lo gratuito nos conduce al centro del mensaje
del evangelio. No por acaso las propuestas de Jeslis parten de imagenes
transgresoras: poner la otra mejilla, perdonar al hermano, amar a los enemigos,
saludar a los que no te saludan. Son todas imagenes que orientan a descubrir
la gratuidad como actitud fundamental para acoger el Reino de los cielos.

Conclusion

La dimension étnico-religiosa parece estar omnipresente en los conflictos
actuales de la humanidad, tanto a nivel micro como macro-social. Se trata de
conflictos que, si bien en su mayoria radican menos en la religién y mas en
la miseria social, asumen claros rasgos religiosos. Esto no es extrafio, puesio
que lo que estd en juego son las visiones del mundo desde las cuales se
defiende la vida de comunidades amenazadas por {a injusticia y la desigualdad.
Las condiciones para una convivencia mas humana en un mundo globalizado
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precisan ser elaboradas e implementadas justamente desde los imaginarios
propios de los diversos universos culturales y en direccion hacia un erhos
global, que reafirme los valores y las reglas que permita la defensa de los més
débiles y reclame la inocencia de las victimas. Justamente por su intimidad con
es0s imaginarios, a las religiones les cabe una grave responsabilidad en la
generacion de condiciones para un didlogo responsable, que ayude a superar
las visiones fundamentalistas que conducen inevitablemente a una exacerbacion
de los procesos de violencia mimética. Esta violencia mimética se hace evi-
dente en los conflictos etnico-religiosos justamente en que las partes tienden
a encontrar su satisfaccién sélo en la destruccion de sus enemigos. Y como
la violencia sacrificial encuentra siempre caminos para tornarse razonable,
todo proyecto histérico requiere de un compromiso con la vida de todos,
principalmente de los mas débiles, como horizonte fundamental para poder
revisar su sacrificialismo. Sélo asi se puede evitar negar las propias
contradicciones histéricas y tornarse totalitario. Er un mundo traspasado por
las injusticias eso significa estar dispuesto a construir relaciones solidarias con
las victimas. Esto no puede ser exigido, puesto que se trata de una actitud
gratuita que revela la incapacidad de la violencia sacrificial para constituir una
fraternidad humana universal. Este paso hacia la gratuidad del compromiso
con las victimas, no es para reemplazar las estructuras sociales o demoler sus
instituciones, mas bien es consecuencia de la imposibilidad de apropiarse de la
gratuidad. Ella no sirve para estructurar lo social, es un principio de constante
desestructuracion que ilumina y libera fuerzas para avanzar hacia un horizonte
de fraternidad universal.

Los desafios a partir de la lectura misionolégica

Las cuestiones levantadas a través de esta lectura del proyecto histérico
del pueblo mapuche y su nucleo sacrificial permiten finalmente establecer
preguntas y ofrecer pistas acerca de la mision de la Iglesia junto a los pueblos
indigenas y concretamente junto al pueblo mapuche.

Fl hecho que el anuncio del evangelio se confundié histéricamente con
la. hazafia occidental de la conquista v la colonizacién del continente
latinoamericano, llevé a la Iglesia, durante siglos, a imponerse como institucion

3 REVISTADE
CULTURA TEOLOGICA

con extrema violencia. El cristianismo sirvié como justificacion para el
sometimiento y en muchos casos para la destruccion dé sinniimero de naciones
indigenas; como soporte idecldgico del proyecto de un gran imperio cristiano
occidental, fuera del cual no habia salvacion. Hoy en dia, frente al
megaproyecto de la globalizacién que genera miseria y exclusion, la resistencia
de los pueblos indigenas obliga a repensar criticamente los compromisos actuales
de la misién con ese modelo. No se trata de meros ajustes pastorales. El
problema de fondo continta siendo fa comprensién de la mision que identifica
el anuncio del Reino con el heroismo civilizador occidental, el evangelio queda
reducido a “cultura cristiana”. Lo particular de una cultura no puede ser
definido como padrén de la universalidad del Reino de Dios frente a la pluralidad
de pueblos y culturas,

El misterio de la salvacién no irrumpe al margen de la historia de los
pueblos ni de sus culturas como un acto absoluto de un Dios dominador. Asi
tampoco el evangelio no se impone culturalmente, ain cuando siempre al ser
anunciado esté siempre cultural e histéricamente determinado. Esto significa
que no apaga la fe de los Otros sino que es la respuesta gratuita de Dios a
la fe de todos los que esperan una justicia mayor que la de los hombres. El
caracter universal de la mision de la Iglesia brota de esa oferta gratuita de
amor de Dios a todos los pueblos y para cada uno en particular y no de una
hegemonia cultural. Esto apunta a la tension radical que existe entre toda
institucion cultural y el mensaje del evangelio, considerando que toda institucion
existe en la medida que es capaz de establecer sus limites y precisa de la
violencia sacrificial que los constituye. El horizonte del Reino, que es su justicia,
es el que permite a todo hombre de buena voluntad participar activamente del
mismo. No se trata entonces de consiroir una “cultura cristiana”, ni de con-
seguir adhesion a sus instituciones. Se trata de ofrecer la fuerza liberadora del
evangelio desde los diversos proyectos historicos, para la construccion de la
fraternidad en la justicia y la libertad. El evangelio no compite con el
protagonismo histérico de los pueblos ni con sus culturas. Al contrario, precisa
de ellos para tomar carne y entrar en la historia. Cada proyecto historico se
construye sobre los limites de ta propia cultura. En su pluralidad, ningiin proyecto
o cultura estd llamado a substituir a los otros y todos estdn convidados a
articularse en la construccion de un mundo mejor. Por eso la evangelizacion
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contesta toda pretension de hegemonia cultural y convida a cada uno a establecer
la proximidad contextual de la gratuidad del servicio desde la universalidad del
amor de Dios. La fraternidad universal no puede ser construida en base a la
dominacién sino en base al servicio. En un mundo atravesado por la injusticia,
donde las diferencias naturales entre fuertes y débiles se han convertido en
relaciones de opresion, de victimas y verdugos, la opcidn gratuita por servir a
los pobres y de solidarizarse con las victimas, es la Gnica posibilidad de anun-
ciar el evangelio a todos.

Esta gratuidad tiene su fundamento en la propia autolimitacion divina en
la encarnacién, que como kénosis (Fl. 2,6-8), se ofrece como fundamento
para una comprension nueva de la mision de la Iglesia en un mundo phuricultural
atravesado por los conflicto y la violencia mimética. Se trata de recoger la
tensién profunda entre el nicleo sacrificial de toda cultura y la gratuidad del
amor de Dios manifestado en su despojo de si mismo para establecer una
proximidad misericordiosa, absolutamente nueva, con todos y todas, que rompe
con toda violencia sacrificial. Esto significa que el anuncio del evangelio no
consiste en la realizacién de un proyecto histérico “cristiano”. Se trata de
hacer presente el horizonte del Reino en todos y cada uno de esos proyectos,
a partir de los oprimidos y de la victimas. La misién comprendida como
kénosis remite a la blisqueda de una Iglesia que, despojada de su poder
acumulado en su larga travesia cultural ligada a la expansién cultural de
occidente, retoma el anuncio del Reino, con los mismo sentimientos de Cristo,
que se hizo huésped v humilde compafiero, colocando su tienda en medio de
nosotros.

José Fernando Diaz Ferndndez é doutor em Teologia Dogmética com Concentragiio em
Missiologia pela Pontificia Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungfo,
Séo Paulo, Brasil.
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ECONCOMIA E DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA'

Pe. Dr. Mdrcio Anatole da Sousa Romeiro

No contexto deste Seminario que teve como tema Economia e Reino de
Deus, gostaria de apresentar uma reflexéio sobre a afticulag:ﬁo entre Economia
e Doutrina Social da Igreja. Em primeiro lugar, gostaria de considerar trés
atitudes que me parecem fundamentais para compreender um possivel signi-
ficado para esta articulaciio. Trata-se, 'pois, de perceber o retorno & Doutrina
Social como a) um ato de coragem, b) um ato de comunhéo e ¢) um ato de

conversio.

Introduzida a questdio na perspectiva da coragem, da comunhéio e da
conversio, gostaria de discutir brevemente trés pontos: 1) A Economia e a
Doutrina Social da Igreja sdo paradigmas que se integram mas que podem ser
lidos como experiéneias que se excluem; 2) A Doutrina Social da Igreja ¢ uma

linguagem que exige dicionario e gramatica; 3) A Doutrina Social da Igreja €

um Servigo dos Cristios, na Igreja, para a vida do Mundo.

INTRODUCAO

A perspectiva adotada nesta intervengdo é aquela do pastoralista. Di-
ante da pluralidade de ministérios, de tarefas e de papéis desempenhados no
interior da propria Igreja e também na sociedade em geral, pastores e pastoras
sfio chamados a dar testemunho, em comunidade, da vida cristd. A partir da
articulagiio economia e doutrina social da Igreja quer-se evidenciar como a
evangelizagdo pode tornar-se fato. Trata-se, portanto, de reconhecer como o

! Este texto inicialmente foi uma comunicagio pronunciada no Seminério: “Economia
¢ Reino de Deus”, organizado pelos padres da Congregagfio dos Padres do Sagrado
Coragfio de Jesus (Dehonianos) e realizado em Brusque, Santa Catarina de 20 a 23 de
setembro de 1999.
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Evangelho acontece nfio apenas no proprio testemunho comunitario, mas tam-
bém, no aniincio, no didlogo € no servigo”.

Interpelar o rico patrimonio cristdo sistematizado no corpo doutrinério da
assim chamada Doutrina Social da Igreja’ € expressdo da confianga de que
temos algo a partir de onde podemos contribuir, no espago publico, com a
construcdo da justiga, ndo como fruto de decretos mas como resultado do
amadurecimento das relagdes e do crescimento do respeito e do entendimento
entre as pessoas, povos, culturas e nagOes. Trata-se, portanto, de um jeito
modesto ¢ firme de dizer: face & injustica generalizada, o futuro pode ser
melhor pois, até certo ponto, estd em nossas mios a possibilidade de, pela
autenticidade no discipulado, antecipar o Reino,

A) Ate de coragem:

Colocar em discussio a relagio existente entre Economia e Doutrina
Social da Igreja ¢ uma atitude que exige coragem, particularmente em virtude
da situago de injustica generalizada na qual o presente estd inserido. Como
cristéio, mas também como pastor de um povo de miltiplas feigSes, gostaria
de agradecer a corajosa resposta que este grupo, através dos organizadores
deste evento, estd dando ao apelo do Divino Mesire que convida ordenando:
“Vem e Segue-me”! Ao ouvir, como alguém de fora, isto €, como alguém que
ndo pertence diretamente a familia dehoniana, o pedido exortativo: “teu reino
em primeiro lugar™, meu coragdio bateu mais forte e meus sentimentos che-
garam a beira da emog¢do. Ainda existe fidelidade em Israel!l

? Cf. CNBB. Diretrizes gerais da a¢do evangelizadora da Igreja no Brasil: 1995-
1998. Séio Paulo: Paylinas, 1995, p. 97-150; Documentos da CNBB, 34; CNBRB. Dire-
trizes gerais da agdo evangelizadora da Igreja no Brasil: 1999-2002. Sio Paulo:
Paulinas, 1999, p. 109-168. Documentos da CNBB, 61. '
* Aqui a expresséo “Doutrina Social da Igreja” serd apenas assumida, sabendo-se que
existem variagBes conforme se queira acentuar um ou outro aspecto das diferentes
dun§nsoes_ da propria expressdo. Ensino (ou ensinamento) social cristio, ou Doutrina
Social Cristd , sdo termos preferidos por alguns autores. Para uma discusséio mais
aprofundada desta questfio veja: HUNERMANN, Peter (Ed.) Ensefianza social da
fgrefa en América Latina. Frankfurt: Vervuert, 1999,

4 Trata—'se da citada oragiio pronunciado pelo padre provincial na liturgia de abertura
do Seminario em 20.09.99, na capela da Casa dos Padres Dehonianos de Brusque — SC.
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As sombras desta determinante vontade de fidelidade, € possivel pen-
durar nossas guitarras e acordedes para, no repouso investigativo, descobrir os
caminhos institucionais que reconduzem & reconstrugio do encontro com Deus
na vida do pobre. H4 aqui uma dupla coragem que precisa ser ressaltada. A
primeira diz respeito ao fato de que sempre € tempo de descobrir Deus na vida
do pobre. Nesse ponto, coragem ¢ sabedoria s¢ unem. Sabio,ndo ¢ o forte que
impde uma manifestagio, mas sim o corajoso que afirma a atualidade de nma
hierofania que nunca perde sua forga porque haure sua pertinéncia da sua
prépria ontologia, protegendo-se, assim, de todos os desvios, at€¢ os da
hermendutica, quando esta perde-se nos caminhos da politica.

Recorrer 4 Tradigiio sistematizada na Doutrina Social da Igreja ¢ tam-
bém um ato de coragem porque irata-se de reconhecer nesta doutrina uma
fonte de inspiragdo para a construgfo de um futuro que se apresenta como
real alternativa as contradigdes deste mesmo presente. Sob esta perspectiva,
pode-se dizer que a Doutrina Social da Igreja desafia o presente dito nos
canones da Economia triunfante, interpelando a comunidade eclesial, a partir
do ser vivido, a assumir uma opgio que exige um viver coerente e em sintonia
com sua historia e utopia cristds. A perspectiva que gostaria de indicar &,
portanto, a vontade de reconhecer que no passado recente e remoto da co-
munidade eclesial existem referéncias que ndo deixam sucumbir a tentagfio do
estabelecido, do fatalismo ou, ainda, até da resignagio’.

B) Ato de comunhiio

A Economia estd sendo colocada como desafio, um quase obstaculo,
porém nio & luz de qualquer referencial. Ha uma opgfio ja feita ¢ que agora
torna-se uma referéncia epistemoldgica. Trata-se de voltar-se para o econdmi-

5 Bsta idéia ndo sera desenvolvida neste texto, uma vez que seu objetivo nfio € o de
identificar, historiar e interpretar os documentos mais importantes para a constituicdo
do quadro referencial da Doutrina Social da Igreja, remontem estes documentos a
época dos Santos padres ou pertengam eles ao magistério recente da Igreja. Sua
indicacfio aqui tem o intuito de esclarecer que a Doutrina Social da Igreja serd
apontada como uma referéncia utépica para se pensar qualquer proposta socio-
econdmica-politica.
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co tendo presente a justica, a solidariedade, a distribuigio de renda, a
subsidiariedade, a dignidade do pobre, a liberdade, o amor, a primazia do
trabalho sobre o capital, o bem comum, etc. Enfim, o desafio é para nfio se
perder no campo minado da técnica e do interesse mesquinho, de apfoximar—
s¢ da Economia deixando-se conduzir pela ja secular Doutrina Social da Igre-
ja. Nao ha davidas de que se trata também de uma opg¢do pastoral ¢ nio
apenas hermenéutica ou epistemoldgica.

De Ledo XIII a Jofio Paulo I muitas coisas, tanto na sociedade como
‘na economia e na Igreja, alteraram-se. Da Revolugio Russa no inicio do

século 4 queda do Muro de Berlim no final da década de 80; do aparecimento

das primeiras empresas multinacionais ao mercado globalizado, nosso velho
mundo maquiou-se parecendo ser o que nfio era. Aqui ndo cabe um juizo de
valores, mas a tentagdo ¢ grande em se dizer: se era feliz e ndo se sabia. O
que mais importa, entretanto, € reconhecer que muitos referenciais consolida-
ram-se € agora so irreversiveis. Nio seremos para sempre, em todo caso,
nos € as geragdes vizinhas, irreverentes, moderno, pés-modernos, em busca de
modernidade?®. Até o proprio desejo de retorno &s fontes mais remotas (o
Evangelho, os Santos Padres) e ds mais recentes (a Doutrina Social da Igreja,
por exemplo) expressa a sede insacidvel de eternidade que tanto seduziu o
bispo de Hipona’ a ponto de influenciar inclusive o recente catecismo da Igreja
Catdlica®.

® Cf. KUNG, Hans. Teologia caminho: fundamento para o didlogo ecuménico,
traduzido do aleméio por Hans Jorgwitter. S3o Paulo: Paulinas, 1999.

7 No primeiro paragrafo do livro Confissdes, Santo Agostinho escreve: © ‘Sois grande,
Senhor, ¢ infinitamente digno de ser louvado’. “E grande o vosso poder e incomen-
suravel a vossa sabedoria’. O homem, fragmentozinho da criagfio, quer louvar-Vos; -
o homem que publica a sua mortalidade, arrastando o testemunho do seu pecado e
a prova de que V6s resistis aos soberbos.Todavia, esse homem, particulazinha da
criacio, deseja louvar-Vos. Vs o incitais a que se deleite nos vossos louvores,
porque nos criastes para Vds e o nosso coragio vive inquiefo, enquanto n#o repousa
em Vos” [Santo Agostinho. Confissdes. Tradugiio de I, Qliveira Santos e A. Ambrésio
de Pina. Sdo Paulo: Nova Cultura, 1996, p. 37].

* Cf. CATECISMO da Igreja Catélica, paragrafo 30.
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A fé cristd em geral e, particularmente, a possibilidade que ¢la abre ao

didlogo com a experiéncia humana podem apontar caminhos de renovagio. Ao

referir-me a Agostinho para explicitar o desejo de comunhéo com Deus, e ao
identificar este trago utdpico no Catecismo da Igreja Catolica, estou querendo
mostrar que a luz da teologia, da experiéncia e da esperanga cristds, ndo ha
lugar para determinismo nem para resignagéio frente as plantonistas ditaduras

do presente.

O ato de comunhdo nd3o é um pio desejo de afage individualista a ser
celebrado entre quatro paredes pelos privilegiados de sempre que entre si ¢
com pougquissimos convidados (sé o suficiente para se ter legalidade) fartam-
se festejando (sobre os destrogos por eles produzidos) as obras de suas méos.
Ao conirdrio, como também ele ¢ corajoso, o ato de comunhéo ¢ uma posigiio
firme em favor da inclusdo e do reconhecimento. Nio basta a oferta de uma
migalha®, é preciso convidar para o banquete'®. Cabe & Economia,
prioritariamente, possibilitar este sonho. Na Doutrina Social da Igreja, a pro-
posta da partitha expressa nos conceitos de “destinagfo universal dos bens”
e de “fun¢do social da propriedade™' ndo querem ser caminhos para a rea-
lizacdo desta utopia econdmica com gosto de comunhio teologica?

8 Cf. Le 16, 19-29. Para as citagBes biblicas utilizo a versfio da Biblia de Jerusalém.
0 Cf. Mt 22, 1-14, particularmente os versiculos 8, 9 ¢ 10: “Em seguida disse aos
servos: ‘As nupcias estdo prontas, mas os convidados ndo eram dignos. Ide, pois,
as encruzilhadas e convidai para as nupcias todos os que encontrardes’. E esses
servos saindo pelos caminhos, reuniram todos 0s que enconiraram bons e maus, de
modo que a sala nupcial ficou cheia de convivas”. Confira também o relato de Lucas:
Lc 14, 16-24.,

' Em seu texto (fotocopiado) Economia e Doutrina Social da Igreja, preparado como
subsidio a este semindrio, Pe. Antbnio Aparecido oferece varias referéncias sobre
estas questdes [op. cit. p. 13]; gostaria apenas de destacar alguns textos do Coneilio
Vaticano II (GS 64, 69, 73 ¢ 74) citados pelo referido autor. Sobre o tema da Destinagio
Universal dos Bens veja também as atas do coléquio internacional organizado pelo
Conselho Pontificio Justica e Paz de 13 a 15 de maio de 1991 e publicado em verséo
francesa pefa Centurion sob o titulo Une terre pour tous les hommes: La destination
universelle des biens.
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A evidéncia do agravamento da situago torna o tempo favoravel. Grande
é a responsabilidade porque vivemos uma hora escatolégica, o que do ponto
de vista pastoral é de extrema importincia pois, trata-se, como escrevem
Gilberto Gorgulho e Ana Flora, da centralidade “da mensagem e da misséio de
Jesus de Nazaré. A escatologia € o anlincio da vinda do Reino de Deus
através da missdo de Jesus, em sua vida, morte e ressurreicio”™2 A crise'3,
do ponto de vista pastoral, pode apontar para a esperanga, desde que os
desafios sgjam enfrentados em perspectivas proféticas, sapienciais e
apocalipticas.

A partir da escatologia, enfrentar a crise profeticamente ¢, para dizer
como os dois autores citados, anunciar “a vinda futura do Reino de Deus e
a transformagdo do ser humano ¢ da historia em seu dinamismo mais profun-

 GORGULHO, Gilberto; ANDERSON, Ana Flora. Escatologia 2000: vem Senhor
Jesus. Sio Paulo: s.n. 1999,

" A crise tem se agravado tanto que até mesmo a grande impressa nfio tem podido
deixar de noticiar. Reproduzo a chamada ¢ o texto publicado na primeira pigina do
jornal Folha de Sdo Paulo de 29 de setembro de 1999. “Ganho ‘per capita’sobe 32%
entre 94 e 95, mas rendimento dos mais ricos passa a ser 43,5 vezes o dos mais
pobres. Concentragdo de renda cresce em SP”. Apés as chamadas segue-se o
sepuinte texto: “A renda familiar ‘per capita’ cresceu 32% na Grande Sdo Paulo
entre 94 ¢ 98, mas o aumento foi maior para quem jd ganhava mais, segundo
Pesquisa de Condicdes de Vida divuigada ontem pelo Seade. Nesses quatro anos,
periodo de implantagdo do Plano Real e primeiro mandato do presidente Fernando
Henrique Cardoso, a renda dos 10% mais pobres subiu 24%, contra 37% na faixa
dos 10% mais vicos. Desse modo, o rendimento do topo da piramide passou a ser
45,5 vezes maior do que o da base — eram 41,2 vezes em 94. Ao mesmo tempo, o
nimero de familias que moram em favelas aumentou 47% - de 6,2% em 94 para 9,1%
em 98. O controle da inflagdo, porém trouxe beneficios aos indigentes. O niimero
de familias cuja renda ‘per capita’ era inferior a R§ 62,26 caiu de 11,4% pava 5,7%
do fotal”. Estes dados publicados ap6s o Seminario Economia e Reino de Deus,
apenas confirmam com numeros referentes ao Brasil, a tendéncia de interpretar o fato
de que, mundialmente falando, diante da atual crise, o fenémeno da globalizagfio é
fator de agravamento das desigualdades. Sobre esta vltima questio confira matéria
também publicada na Folha de S#o Paulo em 21 de setembro de 1999, no Segundo
caderno (Folha Dinheiro). Confira também: CHOSSUDOVSKY, Michel. 4 globalizagéio
da pobreza: impactos das reformas do FMI e do Banco mundial, traduzido do inglés
por Marylene Pinto Michael. S3o Paulo: Moderna, 1999,
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do. A escatologia profética anuncia a presenca de Deus na acgéio de seu povo.
Deus vem no ato de conversdo do povo. A escatologia é a presenca de Deus
que acontece na a¢#o humana que se realiza no tempo”'”.

Frei Gorgulho ¢ Ana Flora acrescentam a escatologia profética a
escatologia sapiencial e a escatologia apocaliptica. Para nossa abordagem, é
importante ressaltar que segundo estes autores “h4 uma escatologia sapiencial
que é uma palavra de discernimento, pacifica, serena ¢ incisiva. Ela desfaz
o ethos convencional e limitado. Desfaz as ideologias. Propde um novo
discernimento para viver a comunthdo com Deus. E o encontro com Deus que
vem salvar. A sabedoria converte, transforma e assegura a comunhfio com o
Deus da Vida™".

No atual momento, nic é qualquer resposta que satisfaz. A crise €
muito grave para se aceitar qualquer charlatanismo. Por isso, é enorme a
necessidade de discernimento para que se possa ver nascer a salvacgio de
Deus. Os tempos sdo duros e justamente devido a esta dureza, a tentacio de
viver a comunhio entre quatro paredes a luz de vela e ao som de flauta é
enorme. A fuga do mundo nfio pode ser admitida como uma solugdo cristi.

Andlises recentes do proprio BIRD ddo conta de que a pobreza cresce,
apesar (eu diria justamente por causa) da abertura dos mercados e da redugio
do Estado'®, Segundo Gilson Schwartz, o relatério do Banco Mundial divulgado
em 15 de setembro “mostra que no periodo de maior adesfo ao neoliberalismo
aumentaram a pobreza e o protecionismo em escala internacional”. Apds
lembrar que a receita liberal ganhou for¢a nos anos 80 fazendo com que

4 GORGULHO, Gilberto; ANDERSON, Ana Flora. op. cit., p. 4.

13 Thidem. O grifo é meu.

'8 Confira matéria publicada no jornal Folha de S#o Paulo em 16 de setembro de 1999,
na primeira pagina; “Total dos pobres passou de 1,2 bilhdo para 1,5 bilhdo desde 1987,
pericdo em que as economias abriram seus mercados. Pobreza cresce, diz Banco
Mundial”. Confira também matéria publicada no mesmo dia por Gilson Schwartz no
Segundo Caderno (Folha Dinheiro) p. 2,1, intitulada: “Abertura no reduz pobreza, diz
Bird”. Ao citar esta reportagem quero ressaltar ndo apenas o contetido da noticia, mas
tammbém o fato que estes temas sdo tdo evidentes que tornaram-se até pauta dos
jornais de circulagfo nacional.
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paises dito em desenvolvimento aderissem as trés famosas teses liberais —
aberturas dos proprios mercados, redugéio do Estado ¢ estimulo a entrada de
capitais estrangeiros, - Gilson acrescenta ainda: “Em nimeros absolutos, a
quantidade de pessoas vivendo com menos de US$ 1 por dia passou de 1,2
bithdo em 1987 para 1,5 bilthdo hoje. Segundo o Banco Mundial, se as tendén-
cias recentes persistirem, 2015 havera 1,9 bilhfo de pessoas nessas condigoes,
Como proporgio da populag@o, a América Latina esta entre as regides onde

a pobreza mais cresce”"’.

Uma tarefa primeira do discernimento é perceber que no Brasil a aber-
tura de inercado, ao promover a concentragdo de riquezas, evidencia a urgén-
cia de se buscar a justica. Dizer que o dogma neoliberal nio é portanto bom
para os pobres, eqiiivale a reafirmar a necessidade ndo apenas de buscar ‘vida
boa’ mas sobretudo a sociedade justa e solidaria, dirilamos, sociedade sinal do
Reino. Frente a estes desafios e andlises econdmicas, particularmente no
Brasil percebe-se que a abertura economica tem sido nefasta para os pobres.
Entretanto, para nds, pessoas de Igreja, a tarefa continua sendo, como foi
sintetizado no Instrumento de Trabalho preparatério a este semindrio, a de
perceber o “amor como principio inspirador e bésico da agfio dos cristiios. O
amor ¢ forga interior que motiva e move a pratica social dos cristdos. A luta
por transformagGes sociais € uma das mais complexas formas de concretizacfio
do amor cristdo™®. E por esta raziio que se torna necessdrio também uma
perspectiva apocaliptica, ao abordar a relagdo Fconomia e Reino de Deus.
Falar em perspectiva apocaliptica aqui é seguir os autores do texto Escatologia
2000: Vem Senhor Jesus, para quem a escatologia apocaliptica é o “aniincio
da vinda do Reino de Deus, da libertacio do povo oprimido e sofredor; é o
antincio da vida eterna. Este antncio se faz com a linguagem da imanéncia
temporal ¢ da mudanga dos elementos do espago™. Trata-se de, a partir da
Teologia, pensar o futuro como espago-tempo de comunhio.

" SCHWARTZ, Gilson. “Abertura niio reduz a pobreza, diz Bird”. Folha de S0 Paulo,
S&o Paulo, 16 set. 1999, Segundo-Caderno, p.1.

B Instrumento de Trabalho, p. 9 {cf. 2,1, letra i].

' GORGULHO, Gilberto; ANDERSON, Ana Flora. op. cit., p. 4.
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Ora, se pelo ato de coragem, como seguidores, pedimos ao Divino
Mestre: - “mostra-nos o Reino, ensina-nos a viver como irméos” pois, queren-
do chamar a Deus de Pai, pelo ato de comunhio, corremos o risco de pedir:
- “deixa-nos beber do teu calice™ para a vida do mundo. Deixa-nos oferecer
nossa vida, nosso saber, nosso poder, nossas estruturas, nosso dinheiro para
que o mundo creia que Jesus € o enviado do Pai, creia que o Filho e o Pai,
na unidade do Espirito, so um.

Pela comunhdo, aceitamos voluntariamente o desafio da “intropatia
indutiva™!. Esse principio permitiu a Edith Stein contrapor ao principio nazista
(e de todo autoritarismo) - de constitui¢iio do eu pela eliminagfio do outro - o
principio do dinamismo comunitdrio, que plenifica a autonomia moderna do
sujeito pela exigéncia de comunho, cristalizado no “sentir alguém em outro
alguém”. Esta é a razdo pela qual podemos afirmar que, como lembra Antdnio
Aparecido Alves no ja citado texto Economia e Doutrina Social da Igreja,
“no campo das decisdes econdmicas a solidariedade implica em sentir a po-
breza do outro como propria e comungar com a miséria dos marginalizados e,
a partir disso, agir com coeréncia. Nio se trata somente de uma profissio de
boas intengBes, mas sim de uma decisiva vontade de procurar solugdes efica-
zes no plano técnico da economia com a “longimiranga™ que d4 o amor e com
a criatividade que brota da solidariedade™. Trata-se portanto de reverter as
prioridades sécio—politicas, ou, em termos mais pastorais, trata-se de propor ¢
efetivar a converséo.

C) Ato de Conversdo

N#o ha dividas de que o recurso & Doutrina Social da Igreja para se
equacionar a relagdo entre Economia e Reino de Deus se da devido ao
entendimento que o tema realidade Reino de Deus nio apenas possui uma

X Referéncia a oragfo de Jesus fcf. Mc 14, 36].

2 () principio da “intropatia indutiva” surge na obra de Edith Stein para indicar a
experiéncia de “sentir alguém em outro alguém”. Cf. STEIN, Edith. A ciéncia da cruz.
Traduzido do alemio por Beda Kruse, Sdo Paulo: Loyola, 1988, Ver particularmente o
“Preficio & edigdo brasileira”, p. 5.

2 ALVES, Antdnio Aparecido. op. cit., p. 15.
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forga mobilizadora, como também é um critério fundamental de avaliagiio ¢
julgamento de nossas préaticas pastorais, pois, o “Reino de Deus € o horizonte
altimo, a meta final, a referéncia para que o esforgo humano torne o mundo

matis fraterno e solidario™®.

Na histéria, ainda marcada pela cotidianidade, o Reino escapa 3
provisoriedade dos nossos esquemas ¢ estruturas. Tal como ave rebelde, ele
insiste em voar mais longe. Como boa noticia ele se faz também mensageiro.
Aparecendo aqui e acola ele estimula o peregrino a correr atras do tesouro.
Como uma crianga que ao brincar de caga-tesouro recolhe as pistas sabendo
que elas sdo indicativos seguros que conduzem 4 meta final, assim se com-
porta o pastoralista que transforma pequenas iniciativas em grandes esperan-
¢as. Seria muita ignordncia e pretensfio acreditar que “feiras livres e comu-
nitarias, sacoldes e cooperativas, vilas rurais, projeto fonte-nova, via-lictea,
casa familia do agricultor, sistemas de parcerias™ ja sio o Reino. O Reino
de Deus estd mais adiante. Tais iniciativas sdo apenas pistas. Elas indicam que
ele € possivel. S6 seus verdadeiros protagonistas podem avaliar o que estas
iniciativas simbolicas exigem do ponto de vista de investimentos, das mudancas
de mentalidade e de atitudes, enfim, quanta conversdo faz-se necessaria para
que também elas ndo sejam um obsticulo ao Reino!

Talvez estas iniciativas, consideradas por alguns, as vezes pejorativa-
mente, apenas como agio ou pastoral social, tenham, desde agora, o mérito
de, ao exigir transformacfio, dar a Pastoral critério para construir ¢ verificar
a eficacia e a veracidade dos processos de conversdo. Essas iniciativas, por-
tanto, de instrumentos pastorais passam a ser critérios epistemolégicos e
hermenéuticos de toda acfio eclesial que se deixa guiar pela exigente 16gica
da conversdo. A exortagdo Fcclesia in América toca nesta questio quando
diz: “a partir do Evangelho, é necessario promover uma cultura da solidarie-

3 Referéneia ao discurso de abertura do Pe. Provincial Claudio Weber no inicio do
Seminario Economia e Reino de Deus, Brusque: 20.09.99,

* Referéncias 2 iniciativas apontadas no Instrumento de trabalho nas paginas 13 ¢ 14,
no item 5 (sinais de uma economia solidaria).

5 REVISTADE
CULTURA TEQLOGICA

dade que incentive oportunas iniciativas de apoio aos pobres e aos margina-
jizados de modo especial aos refugiados, que se véem forcados a deixar suas
cidades e terras para fugir da violéncia. A Igreja, na América, deve estimular
os organismos internacionais do continente para que se estabeleca uma ordem
econdmica na qual nfio predomine somente o critério do lucro, mas também
os da procura do bem comum nacional e internacional, da justa distribuicdo
dos bens e da promogdo integral dos povos™.

Esse caminho no entanto ha que ser trilhado segundo os passos e a
metodologia indicado pelo verbo encarnado. O Reino de Deus tem consistén-
cia na vida de Jesus porque ele sintetiza seu projeto de Amor. Jesus amou €
se entregou. Sio Paulo nos ensina: “Ele [Cristo Jesus] tinha a condigio divina,
e nio considerou o ser igual Deus como algo a que se apegar ciosamente.
Mas esvaziou-se a si mesmo, e assumiu a condi¢do de servo, tomando a
semelhanga humana, E, achado em figura de homem, humilhou-se até a morte,
e morte de cruz!™®. K, pois, a partir da Kénosis e de um processo crescente
de conversdio, e por isso mesmo também kendtico, que encontraremos as
referéncias para enfrentarmos a relagdo entre Economia e Doutrina Social da
Igreja, em perspectiva pastoral, a partir de trés pontos: 1) Paradigmas que se
integram lidos como experiéncias que se excluem; 2) A Doutrina Social da
Igreja uma linguagem que como tal exige gramatica ¢ dicionério; 3) A Dou-
trina Social da Igreja como servigo dos cristdos na Igreja para a vida do mundo.

1. PARADIGMAS QUE SE INTEGRAM LIDOS COMO
EXPERIENCIAS QUE SE, EXCLUEM

Mais uma vez gostaria de retornar ao texto do Pe. Ant6nio Aparecido®.
Ele abre seu artigo, escrevendo: “Nio se pode negar o papel importante que
a Economia tem assumido em nossos dias. E interessante notar como ‘sobera-

% Eeclesia in América, 52. As proximas citagBes desta exortagfio apostélicas serdo
feitas indicando apenas as iniciais EA seguido do respectivo pardgrafo. Utilizo a
versiio das edigies Loyola, 1999

% Ff 2, 6-8.

2 ALVES, Antbnio Aparecido. op. cit., p. 9.
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nia’ e ‘economia - mercado’ hoje estio profundamente unidas: a ‘soberania’
€ um atributo do mercado, que condiciona também a vida politica®. Parafra-
seando Aristoteles, dirfamos que a economia é hoje uma ‘ciéncia arquitet6nica’?,
Profeticamente, Paulo VI disse — ja ha 25 anos! — que se deveria passar da
economia para a politica (0. A., 46). Por outro lado, o papa Jodo Paulo II fala
de uma ‘relag8o indireta’ da economia com a paz. A atividade econdmica ¢
chamada a aproximar as pessoas, recordando a sua interdependéncia. As
relagBes econdmicas, por vezes de competicio ¢ de forga, poderiam ser trans-
formadas em relagbes de solidariedade e de justica®,

Tendo como referéncia este quadro ideal, pode-se perguntar: E possivel
pensar a Doutrina Social da Igreja sem se preocupar com o lugar da economia
no mundo moderno? Esta questio é urgente, sobretudo quando se tem cons-
ciéncia de que pela Doutrina Social da lgreja, a comunidade catdlica exprime
uma racionalidade econdmica e politica que pode, seguramente, trazer uma
contribuigdo positiva nas atuais discussfes sobre economia e sociedade.

Ao refletir sobre a relagdio existente entre economia ¢ sociedade, a
partir de uma matriz econdmica, o indiano Amartya Sen, prémio Nobel de
economia em 1998, por sua vez, destaca o fato de que a economia moderna
possui duas origens, a ética e a engenharia. Ambas, porém, segundo Sen,
estdo profundamente relacionadas com a politica. Um dos problemas atuais é
que a engenharia econémica tem prevalecido na construgio do proprio discur-
so econdmico, o que tem produzido, lamentavelmente, uma economia ndo
apenas “sem” ética, mas uma ¢conomia ainda sob o dominio nefasto de uma
¢ética econdmica de logica exciudente.

* Em nota de rodapé o autor indica a seguinte citacfio: LA VALLE, R., “Rovesciare
dal trono il nuouvo sovrano, il mercato”, Missione Oggi, 5, maio de 1996, p. 8.

* Em nota o autor acrescenta: “Para o Estagirita, a ciéncia por exceléncia era a politica,
cf. Aristoteles, Etica Nicomachea [a cura di Claudio Mazzarelli], Mildio: Rusconi Libri,
1994, Livro 1, 2,

* Transcrevo a citagio em italiano feito pelo autor, inclusive mantendo a sua metodologia
de citag@o: GIFOVANNI PAOLO II, “Messagio per la XV Gionarta della Pace: La pace,
dono di Dio affidato agli uomini, In: La Traccia 1981, p, 853/XL
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Para Amartya Sen, “de fato, pode-se dizer que a economia teve duas
origens muito diferentes, ambas relacionadas 2 politica, porém relacionadas de
modos bem diversos, respectivamente concernentes a ‘ética’, de um lado, e
a0 que poderiamos denominar “engenharia”, de outro. A tradicfo ligada a
ética remonta no minimo a Aristételes. {...) Ele considera a politica ‘a arte
mestra’. A politica tem de usar ‘as demais ciéncias’, inclusive a economia,
e ‘como, por outro lado, legisla sobre o que devemos e o que nfio devemos
fazer, a finalidade dessa ciéncia precisa incluir as das outiras, para que essa
finalidade seja o bem para o homem’. (...) A economia, em ultima analise,
relaciona-se ao estudo da ética ¢ da politica, ¢ esse ponto de vista ¢ elaborado
na Politica® de Aristételes. Ndo hd margem em tudo isso para dissociar o
estudo da economia do estudo da ética e da filosofia politica. Particularmente,
cabe observar aqui que nessa abordagem ha duas questdes cruciais que séo
especialmente basicas para a economia. Primeiro, temos o problema da mo-
tivacdo humana ligado a questio amplamente ética. Como devemos viver?
Ressaltar essa ligag8io ndo eqiiivale a afirmar que as pessoas sempre agirfio
da maneira que elas proprias defendem moralmente, mas apenas a reconhecer
que as deliberagdes éticas ndo podem ser totalmente irrelevantes para o com-
portamento humano real. Denominarei essa idéia ‘concepgio da motivagio
relacionada & ética’. A segunda questdo se refere & avaliagfo da realizagio
social. Aristételes relacionou-a a finalidade de alcangar o ‘bem para o ho-
mem’. (...) Essa ‘concepclo da realizagfio social relacionada com a ética’ néo
pode deter a avaliagio em algum ponto arbitrario como ‘satisfazer a eficién-
cia’. A avaliagfio tem de ser mais inteiramente ética e adotar uma visio mais
abrangente do ‘bem’. Esse € um aspecto de certa importincia novamente no
contexto da economia moderna, especialmente a moderna economia do bem-
estar”®,

1 Em nota de roedapé o autor acrescenta: “Embora Aristételes discorra sobre o papel
do Estado nos assuntos econdmicos, também nunca abandona a postura de que ‘o
fim do Estado’ é ‘a promogdo comum de uma boa qualidade de vida’ (Polifica, 1Lix;
na iraducgdo inglesa de Barker, 1958, p. 117). Ver também Politica, 1, viii-x.

2 SEN, Amartya, Sobre ética e economia. Traduzido do inglés por Laura Teixeira
Motta. S#o Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 19-20.
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Desta longa citacdo gostaria de destacar, antes de mais nada, o aspecto
integrador proposto nesta secdio sob a nogdo de “paradigmas que se inte-
gram”. Ao constatar que, otiginando-se na ¢tica ou na engenharia econdmica,
a economia permanece um desafio politico, quer-se ainda reafirmar que, en-
quanto paradigmas, tanto a economia (aqui entendida como economia
[neo]liberal, onde prevalece o mercado econdmico) quanto a Doutrina Social
da Igreja possuem propostas politicas. Se um paréntesis tedrico for possivel,
pode-se dizer que, sem negar as implicagdes dos interesses econémicos sobre
as defini¢Bes doutrindrias e a influéncia das propostas da Doutrina Social da
Igreja na vida dos atores econdmicos ¢ das estruturas econdmicas a partir de
uma opcdo hermenéutica, interpretar a Doutrina Social da Igreja como uma
proposicdo politica, ¢ diferente daquela hegemonizada pela economia de mer-
cado marcadamente [neolliberal, nfo tanto pelas proximidades teéricas mas
muito mais pela ineficicia da atval economia de mercado, na construgdio de
uma experiéneia politica onde a justica (e acima dela a comunhio) esteja
assegurada para os pobres. Economia ¢ Doutrina social da Igreja sio, portan-
to, interfaces de uma mesma realidade politica, que no plano da concretizacio
historica se excluem porque uma (economia de mercado), se consolidada,
efetiva a exclusdo; enquanto que a Doutrina Social da Igreja deseja ser pro-
motora de comunhfio (que se radicaliza na realizagfio escatologica caracteri-
zada pela efetivagio do Reino de Deus).

Conceber a Doutrina Social da lgreja, como a propria economia de
mercado, usando critérios epistemolégicos de leitura da realidade politica, ¢
uma opgio hermenéutica que, partindo do valor fundamental da experiéncia
humana, recolhe desta experiéncia os contributos nfio 0 técnicos (a engenha-
ria econdmica) como, ¢ principalmente, os aspectos valorativos da prépria
historicidade humana, impreterivelmente marcada pelas opgdes em funcSes de
valores (ética). Quando tal quadro referencial se viabiliza, entramos no domi-
nio da construg@o do sentido da histdria. Fatos e estruturas nfio surgem ao
acaso, sdo construidos e sua realizagfio atende a interesses especificos. Por-
tanto, pautar-se pelos “dogmas™ [neo]liberais ou peios argumentos da Doutrina
Social nfio ¢ (ao menos como esta sendo proposto aqui) uma decisdo neutra,
significa, ao contrario, a escolha de um futuro possivel pela implantagio ou

corregiio de percepgdes do mundo, o que pode ser explicitado a partir de uma
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filosofia da historia onde o fundamental néo € tanto a descri¢do (o0 qué?) mas
sim a hermenéutica (o por qué?) que, para niio esterelizar-se, precisa absoluta-
mente ter presente, na perspectiva do realizivel, ndo sé a politica (o como) em
geral, mas também a tecnologia (os instrumentos tanto técnicos como tedricos).

Do ponto de vista da construgio de um sentido da historia, do texto
citado de Amartya Sen, duas questdes poderiam finalmente ser destacadas:
como devemos viver? Qual deve ser a nossa visdio do bem? Responder a
estas questdes niio € tarefa simples, uma vez que ha uma muitiplicidade de
perspectivas possiveis™. No entanto, no limite ¢ para as finalidades desta
discussdio, seria bom destacar o que diz Eduardo Giannetti para quem “as
questdes econdmicas nfo sdo apenas questdes de praticidade e eficiéncia, mas
também de moralidade e justica. As questdes éticas ndio sdo apenas questdes
de valor e intengGes generosas, mas também de logica fria e exeqiiibilidade.
Se a economia desligada da ética é cega, a ética desligada da economia ¢
vazia. O surpreendente nfo é que a teoria econdmica e a reflexfo ética voltem
a caminhar juntas, mas que tenham permanecido divorciadas e incomunicaveis

entre si por tanto tempo™,

O divorcio indicado por Giannetti permitiu que a Economia mais facil-
mente se tornasse uma técnica de enriquecimento. E nesse ponto que Econo-
mia e Doutrina Social, mesmo sendo paradigmas que se integram, passar~ a
ser experiéncia que se excluem pois, como lembra Cristovam Buarque®, ao
transformar a ‘questiio da pobreza’ em problema econdmico, a economia
[neo]liberal fecha as portas para a transformag#o niio permitindo que a politica
traga a solugfo para ‘questdo da pobreza’.

3% Cf. BICCA. Racionalidade moderna e subjetividade. Sdo Paulo: Loyola, 1997, ver
particularmente o primeiro capitulo “A unidade entre ética, politica e histéria na
filosofia pratica de Kant” p. 7- 47. Confira também WEIL, Eric. Philosophie Morale.
Paris: J. Vrin, 1987; ABENSOUR, Miguel et al, Phénoménologie et politique: mélanges
offerts & Jacques Taminiaux. Bruxelas: Ousia, 1989. RAWLS, John. “La priorité du
Juste et les conceptions du Bien”, Archives de philosophie du droit, tome 33, p. 39-
59,

# GIANNETTI, Eduardo, in SEN, Amartya, op. cit., primeira capa.

¥ BUARQUE, Cristovam. 4 revolu¢do das prioridades. Brasilia: INED e outros, 1993.
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E no quadro do enfrentamento politico da pobreza que a Doutrina Socia)

da Igreja passa a ser assumida como uma proposta utépica. Uma utopia que
ganha legitimidade a partir do realismo pastoral que, ao anunciar e perseguir
a realizaciio do Reino de Deus, vive pelo milagre da reintegragfio, da inclusso,
da dignificagfo, da [re]significaciio do agir e pela [remotivagio do engajamento
a possibilidade de se experimentar no presente o que a promessa coloca no
futuro.

Apontar, na perspectiva pastoral, a Doutrina Social da Igreja como um
paradigma capaz de realizar a utopia social de uma ‘sociedade justa’ ¢ per-
ceber que, a partir deste arcabougo doutrinal, um edificio para-religioso pode
ser construido, afim de que a experiéncia ¢ a presenga humanas nio fiquem
sem acolhida na histéria. Por esse caminho, a comunidade cristd em geral, ¢
a catdlica em particular, quer oferecer sua experiéncia vivida, mediada pela
perspectiva do Reino de Deus, como fator aglutinador ¢ motivador, onde
pessoas de diferentes procedéncias podem abrir-se para a novidade
emancipadora do Reino, traduzida na realizagio politico-histérica dos principios
evanggélicos, oriundos da Boa Nova anunciada por Jesus de Nazaré e acolhi-
dos na comunidade cristi. Assim, ao pautar-se pela dignidade da pessoa
humana, pela liberdade, pela sociabilidade, pelo bem comum, pela solidarieda-
de, pela primazia do trabalho sobre o capital, pela defesa da vida, pela
subsidiariedade, enfim, pelo amor®, a Doutrina Social da Igreja ndo apenas
oferece principios de agio, como também propde critérios de presenga que,
se levados a sério e radicalizados, se oporfio aos principios e critérios de
organizagdo das sociedades [neo]liberais.

Trata-se, portanto, de perceber que, ao se propor discutir a relagio

entre Doutrina Social da Igreja e Economia como paradigmas que se integram’
¢ experiéncias que se excluem, se quer servir-se de uma linguagem teologico-

pastoral, com o objetivo de aglutinar as pessoas em torno de uma experiéncia
que para os cristdos se traduz por “Reino”, e encontra sua materialidade na

’ Para uma discussfo mais detalhadas deste critérios veja: Instrumento de trabalho
p. 8-9. Veja também: BIGO, Pierre; AVILA, Fernando Bastos de. Fé crisid e compro-
misso social. Sdo Paulo: Paulinas, 1983. AVILA, Fernando Bastos de. Pegquena enci-
clopédia de doutrina social da Igreja. Sdo Paulo: Loyola, 1991,
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objetivacdo de estruturas justas para e com pessoas felizes e realizadas em
cotidianos, que néio se fecham sobre si mas apontam ¢ oferecem condicées
para efetivamente transcender. E evidente que esta transcendentalizacio nfo
é de forma nenhuma uma alienagio (nesse caso haveria apenas redugdo),
razdio pela qual as aplicagdes dos critérios apontam para caminhos onde as
experiéncias chamadas pastorais se apresentam como um contributo para que
a economia se [relencontre com a ética. Afinal, foda a economia tem uma
doutrina, ¢ sem divida alguma, a Doutrina Social da Igreja aponta para exi-
géncias econdmicas caracterizadas particularmente como exigéncia de supe-
ragdo da pobreza, pois se ¢ verdade que paz e justica se interligam, como
lembrava Paulo VI ¥, nfio ¢ menos verdade que a pobreza nasce e cresce da
injustica ¢ nela se consolida. Ao se pensar a Doutrina Social da Igreja como
critério hermenéutico de traducfo da realidade e como instrumental epistemo-
l6gico de intervencgéo no real, criam-se as condigdes para imaginar a ac¢do so-
cial dos cristios como uma proposta utopica legitimada pelo realismo pastoral.

2. A DOUTRINA SOCIAL DA IGREJA COMO UMA LINGUAGEM

No prélogo do sev Tractatus logico-philosophicus, Wittgenstein es-
creve que “a linha da fronteira s6 podera ser desenhada na linguagem, e o que
jaz para l& da fronteira serd simplesmente ndo-sentido™®. Foi tendo como
horizonte de sentido o campo da linguagem, que intentou imaginar a Doutrina
Social da Igreja como uma linguagem, isto &, um vivido, expresso por sujeitos
em vista de uma finalidade precisa. £ evidente que, como lembra Roberto
Rossi, “a linguagem ndo € rigida, nfio possui uma fixidez que possa privilegiar
um termo em relacfio a ouiro. Ela ¢ intrinsecamente flexivel e, no seu
convencionalismo, apresenta-se com muitos termos possiveis™,

¥ Cf, Populorum Progressio, particularmente os pardgrafos 5, 61 e 76.

* WITTGENSTEIN, Ludwig. Tratado l6gico-filoséfico. Traduggo e prefacio dé M. S.
Lourenco, Lisbea: Fundagio Calouste Gulbenkian, 1987. p, 28 ( no mesmo volume
também foi publicado Investigagdes Filosdficas).

¥ ROSSI, Roberto. fnrodugdo a filosofia: histéria e sistemas. Tradugiio de Aldo
Vannucchi. Sdo Paulo: Loyola, 1996, p. 301.
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Para ndio deixar o agir pastoral, bem como a propria hermenéutica da
assim denominada Doutrina Social da Igreja, presas faceis de um relativismo
qualquer ¢ que se anunciaram acima trés critérios cristalizados nas nogdes de
‘vivido’, ‘sujeito’ ¢ ‘finalidade’. A Doutrina social da Igreja & patriménio da
comunidade eclesial; assim, tdo plural quanto a prépria Igreja, a Doutring
Social podera exprimir-se em matizes variadas. Contudo, é tarefa de sempre
guardar o que a constitui, ou seja, a consciéncia ¢ a historicidade do seu ser
feito experiéncia confirmada e assumida no vivido que lhe d4 ndo apenas
consisténcia ¢ identidade, mas também possibilidade de interlocugéo e didlogo.

Ao dizer que a Doutrina Social da Igteja é parte consistente do vivido
da lgreja, afirma-se que ela nfo ¢ apenas um contetido assumido, guardado e
transmitido. N#o se trata pois de um monumento ao passado. Ao contrario, ao
identificar a Doutrina Social da Igreja a uma linguagem que se constitui na
realizagéio do vivido da Igreja, se estd dizendo que ela é uma identidade em
construgfio através de um processo que nfio apenas relé, como também ela-
bora novos textos, conforme a necessidade e o desejo o exigem. Supera-se
assim, de um lado a pretensdo arqueologistica e, de outro, a tentago futuristica.
Nem culto exacerbado ao passado, nem excessivo devotamento ao idealismo,
apenas compromisso politico-utdpico com o presente.

A predominéncia do presente revela a importdncia de se ter consciéncia
da exigéncia de que urge identificar onde reside o protagonismo especifico da
Igreja, que através da sua Doutrina Social nfio apenas dd um rosto as suas
estruturas, como oferece, aos que ndo sfo Igreja, uma imagem reveladora do
seu ser ou de seu proprio entendimento do sentido historico que, apesar de
interior, aponta para uma exterioridade. Pois, como escreve Rossi ao comentar
Wittgenstein, “o sentido da vida e do mundo ou esta fora dele ou ndo tem
sentido algum: com essas palavras, Wittgenstein alude 4 transcendéncia, ou
seja, ao sentido fundamental da vida e do mundo, impossivel de ser definido
e explicado™. Com isso, aponta-se para o entendimento segundo o qual a
Doufrina Social da Igreja ndo se encerra num corpo doutrinal estitico e de-

% ROSSI, Roberto, op. cit., p. 301,
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finitivo mas, ao contrario, obedece a logica & qual a propria Igreja deve estar
submetida. Tante a Igreja como a sua Doutrina Social s6 tém sentido quando
governadas pelas exigéncias do Reino de Deus, ou mais exatamente pela
exigéneia de comunhdo absoluta, onde o criador j& nfio é mais mistério e onde
a criatura & tudo o que agora ela pode ser ¢ ndo o ¢ ainda.

Nisto consiste a finalidade da Doutrina Social da Igreja pensada como
linguagem: ser, portanto, instrumento de comunhgo. Tornar-se instrumento de
comunhdo, sendo lugar de realizagio da propria comunhfio, ¢ possivel na
medida gue a Doutrina Social da Igreja, partindo do vivido, rompe com o
dominio do estabelecido e nfio s6 permite um espago de coniestagio da
desordem estabelecida, como se constitui num espago-tempo onde utopias séo
elaboradas permitindo apressar — particularmente pela superagio da injustiga,
como a mais violenta e grave ameaca & fragilidade do ser indefeso por que
pobre — a propria comunhgo.

Ao entender a Doutrina Social da Igreja como um vivido que, no agir
dos protagonistas eclesiais, busca a comunhdo, pode-se dizer que, apesar de
anterior a propria Teologia da Libertagfio, de um lado a Doutrina Social da
Igreja prepara as condigdes tedricas para o aparecimento desta teologia e que
de outro lado a reapropriagfio de um discurso sobre a Doutrina Social da Igreja
significa a propria continuidade da luta — tedrica e politica — por justica, o que
coloca a percepgdo da Doutrina Social da Igreja como linguagem em conti-
nuidade com o esforgo latino-americano de construir a comunhfo a partir
desta reflexfio teologica®.

Ao aproximar-se de sua propria tradig@o e experiéncia transformando-
as em discurso sistematizado e argumentado na Doutrina Social da Igreja, a
comunidade cristd em geral e a catdlica em particular tém a ocasifio de tomar
consciéncia de que sua presenga no mundo precisa ser legitimada ¢ por con-
seguinte, explicitada, permitindo que a opacidade do simbolo dé lugar a

41 Particularmente sobre o primeiro aspecto o da Doutrina Social como antecessora da
Teologia da Libertagio algumas pistas de reflexdio podem ser encontradas em COMBLIN,
José; FAUS, José 1. Gonzilez ¢ SOBRINO, Jon (editores). Cambio social y pensamiento
cristiano en América lating. Madrid: Trotta, 1993.
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transparéncia da comunicacio. E este aspecto que prepara o entendimento da
Doutrina Social da Igreja como servigo dos cristios na Igreja para a vida do
mundo.

Para que ndo somente a linguagem da Doutrina Social da Igreja, mas
ela prépria como linguagem seja compreendida — mediada ou nfio por esty
linguagem — e para que esta comunicacdo torne-se realidade, é preciso ir além
da consciéncia do discurso particular inteligivel, e também gerado por uma
comunidade com pretensdes universais, mas com existéneia singularizada. Trata-
se de movimentar-se na diregfo contraria 4 légica socio-cultural atual que,
pela hegemonia do econdmico-{inanceiro, nfo permite outra forma de totalizagio
diferente da mercadologica. Vale lembrar, ao referir-se 3 linguagem como
instrumento de comunicago, que “a socicdade atual se encontra incomunicada,
somos assolados por infinitas formas de linguagem que ndo tém significado
para a grande maioria das pessoas. A incomunicabilidade leva o homem a nfio
enxergar significado no mundo. Mas de qual linguagem queremos falar? E da
linguagem como condigiio de possibilidade da comunicacio, e, no sentido de
possibilidade, surgem diversas maneiras de a linguagem se apresentar, poden-
do ser via de comunicagéo ou de bloqueio, tendo um teor seméntico, ou sendo
vazia ¢ sem nenhum significado™?.

Ja ¢ longo o caminho percorrido no pensamento filoséfico ocidental por
aqueles que quiseram destacar na linguagem muito mais os elementos de
comunicagfio do que os outros de incomunicabilidade. Marilena Chaui afirma
que: “a linguagem ¢ uma forma de nossa experiéncia total de seres que vivem
no mundo ¢ com outros; € uma dimensdo de nossa existéncia™, porém falar
da existéncia implica no reconhecimento de processos existenciais. Assim, a
propria linguagem assume o cariter de fator constitutivo do humano, pois,
neste sentido, o humano constitui-se neste processo mais amplo de comunica-
¢do ou de incomunicagio. '

Ao propor, por exemplo, a solidariedade, a Doutrina Social da Igreja
opde-se frontalmente a 6gica da concentragio e da exclusio, e considera que

“ KAZAKEVICIUS, Sandra Tamasiunas; DUARTE IRMAO, Rogério. “Linguagem em
Wittgenstein”, LUMEN, 1V, 8, junho de 1998, p. 169-176, aqui p. 169-170.
* CHAUL, Marilena. Convite a filosofia. Sdo Paulo; Atica, 1994, p. 151.
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a humanidade ndo pode ser reduzida a opressoreé e oprimidos, mas que
marcada pela dindmica da luta de classes, a humanidade enquanto sociedade
histérica, nfio esti determinada ao combate e mituo exterminio mas, ao con-
trario, pode, particularmente por razdes religiosas, encontrar na colaboragfio a
propria identidade. A comunicacdo entdo deixa de ser apenas um método, ou
mesmo uma meta ¢ pode passar a ser o ethos logdtico, capaz de ser o topico
a partir do qual o humano torna-se humano, evitando que por exigéncias
politicas a linguagem, ao transformar-se em incomunicagdo, permita que o
discurso vire mondlogo destruindo as possibilidades da comunhéo.

A Doutrina Social da Igreja possui uma histdria. Mesmo quando ela se
refere 4 Sagrada Escritura ou aos escritos dos Santos Padres, sera a partir da
Rerum Novarum que ela aparece no interior da Igreja como vma nova lingua-
gem através da qual, a comunidade eclesial nfio s6 expressa seu pensamento
a propésito das ‘questdes sociais’, como também toma o partido dos operérios
fortemente prejudicados pelas mudangas ocorridas com a industrializagiio. A
Doutrina Social da Igreja se manifesta, portanto, como instrumento de dialogo,
tanto os de dentro como os de fora, a partir da interioridade, mas em vista da
absoluta exterioridade que € o proprio Reino.

Este pensamento esta explicitado na Ecclesia in América, quando se
afirma: “diante dos graves problemas de ordem social que, com caracteristicas
distintas, se encontram em toda América, o catdlico sabe que pode encontrar
na Doufrina Social da Igreja, as respostas pelas quais inicia a identificar as
solugdes concretas. Difundir tal doutrina constitui, portanto, wma auténtica
prioridade pastoral. E pois importante ‘que na América os agentes de evange-
lizagdo (Bispos, sacerdotes, professores, animadores pastorais ete...) assimi-
lem esse tesouro que é a Doutrina Social da Igreja e, iluminados por ela, se
tornem capazes de ler a realidade atual e de procurar caminhos para agir’
[Pro-positio 69] (...). A complexa realidade social deste continente ¢ um
campo fe-cundo para a anlise e a aplicagfio dos principios universais de tal
doutrina™*, '

“EA, 54.
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A Doutrina Social da Igreja considerada como instrumento de comuni-
cacio e, portanto, como fator determinante na construgdo da identidade cristy
¢ catblica, oferece uma ocasido privilegiada para aprimorar a comunhio no
interior da prépria comunidade catolica, desde que se tenha presente o forte
apelo & conversdo, que conserva a mensagem cristd, pois a Doutrina Social
é também um processo que exige iniciagdo. No processo de comunicagio pela
linguagem, “a palavra estabelece o dialogo com outro e, para que haja comu-
nicagfio, € importante que este outro compreenda o que a palavra ou sentenga/
proposigdo quer significar™. A compreensdo proposta pela Doutrina Social
da Igreja é exatamente a possibilidade de partir de idéias assim chamadas
religiosas para se chegar as idéias de cardter religioso, mas também de
cunho civil, como por exemplo justica e democracia, através de uma elabora-
¢do teologica, que v€ no processo de conversdo o fundamental da vivéncia
cristd no seguimento de Jesus de Nazaré.

Mais uma vez o documento Ecclesia in America é um &timo indicativo
neste ponto. Segundo este documento, “a conversfio ndo € completa se falta
a consciéncia das exigéncias da vida cristd e se nfio nos esforcamos para
cumpri-las. Os Padres Sinodais, a esse respeito, assinalam que infelizmente
‘existemn grandes lacunas de ordem pessoal e comunitaria, tanto no que diz
respeito a uma conversdio mais profunda, como no que concerne as relagdes
entre os ambientes, as instituigdes e grupos na Igreja’ [Propositio 34]. ‘Aquele
que ndo ama seu irmdo, a quem vé, é incapaz de amar a Deus, a quem nfo
vé&’ (1Jo 4, 20).” O texto ainda acrescenta “A caridade fraterna implica
desvelo por todas as necessidades do proximo. Quem possuir bens deste
mundo, ¢ vir seu irmdo sofrer necessidade, mas lhe fechar o coragdo, como
pode estar nele o amor de Deus?” (1Jo, 3, 17). Por isso, a conversio ao
Evangelho, para o povo cristdo que vive na América, significa rever ‘todos os
ambientes ¢ dimensdes da vida, especialmente tudo o que diz respeito 4 ordem
social e consecu¢do do bem comum’ [Propositio 34]. Em particular, caberd

“ KAZAKEVICIUS, Sandra Tamasiunas; DUARTE IRMAO, Rogério, op. cit., p.170.
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‘cultivar e fazer crescer a consciéncia social da dignidade da pessoa e, por-
tanto, promover na comunidade a sensibilidade do dever de participar da aco
politica segundo o Evangelho’ [Propositio 3417

Mirar-se pela busca da converséio (que deve estar associada & coragem
e a comuinh#&o) é uma estratégica nfio somente evangélica, como também uma
pratica de grande eficacia pastoral, pois situa a agfio da Igreja onde cla deve
ser colocada, a saber, a servigo do Reino; assim, servido-se da Doutrina Social
da Igreja como linguagem que busca afinar discursos, dirigidos tanto ao pablico
interno como ao publico externo, a pastoral se prepara para uma efetiva
prética de servigo®, disposta a enfrentar os auténticos desafios impostos pelos
tempos modernos®. Percebida como linguagem, a Doutrina Social da Igreja
facilita o didlogo entre os de dentro. Ao beber no pogo da tradi¢cio social
cristfl, somos fortificados nas rafzes das nossas motivacdes e propdsitos. Somos
ainda convidados a uma pratica ecuménica, agora caracterizada ndo apenas
como unidade na doufrina, mas principalmente como comunhfo no agir e
portanto unidade no exercicio do amor®.

A partir de uma certa assisténcia caritativa que se deixa pautar pela
Doutrina Social da Igreja, pode-se chegar a elaboraciio de um modelo de
sociedade. A partir da assisténcia, chega-se e explicita-se um discurso que
revela Deus e aponta para a comunh&o com Deus e com a cria¢do, comunhéo
esta que se coloca acima da uniformidade e € também garantida pela pluralidade
de concepgOes e de atividades cristds que ddo visibilidade & & da Igreja, inde-
pendente dos diferentes ambientes onde estas idéias e praticas se manifestam.

*©EA, 27.

4T COMBLIN, José. “Desafios dos cristdos do século XX, Vida Pasioral, Sdo Paulo,
v. 41, n. 210, p. 17-23, jan./fev. 2000.

# ANTONITAZZI, Alberto. “Direlrizes da Igreja e virada do milénio (tendéncias, con-
flitos, perspectivas)”’. Vida Pastoral, Sdo Paulo, v. 41, n. 210, p. 2-8, jan./fev. 2000,
ALTEMEYER Jr., Fernando. “A caminho do 10° Encontro Intereclesial de Cebs™ , Vida
Pastoral, S#io Paulo, v. 41, n. 210, p. 9-15, jan./fev. 2000,

# Conselho Nacional de Igrejas Cristds do Brasil, Dignidade humana e paz: novo
milénio sem exclusdo: manual SHo Paulo: Salesiana Dom Bosco, 2000,
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A Doutrina Social da Igreja passa, entfio, a ser o programa minimo, 3

partir do qual os cristdos em geral e catolicos em particular passam a enfren-

tar um problema que ndo é s deles. Enquanto linguagem, a Doutrina Social -

da Igreja pode ser interpretada como um lugar simbélico que, para tornar-se
comunicagio, é necessario que se tenha acesso as referéncias. E assim que
as Feiras comunitarias, cooperativas, associa¢des, projetos como ‘fonte nova’
e ‘via-lictea’, antes citados™ comportam-se¢ como referéncias capazes de
vivificar as motivagdes que fazem da Doutrina Social da Igreja um critério
fundamental do agir da comunidade eclesial. A busca do Reino de Deus faz
de nossas agOes apenas uma agir sacramental, apenas um servigo, através do
qual, se torna possivel perceber a presenca de Deus no mundo.

3. UM SERVICO DOS CRISTAOS NA IGREJA PARA A VIDA PO MUNDO

Nosso tempo exige da Igreja uma atuacfio decidida ¢ profundamente
marcada tanto pela "presenga” quanto pelo "servigo™!. Dom Demétrio Valentini
¢ claro quando escreve: “a lgreja precisa estar presente no mundo. ‘Nio pego
que os tires do mundo’ (Jo 17, 15), falou Jesus a seu Pai, referindo-se a seus
discipulos. A presenca € condigio bésica para a Igreja cumprir a missfo,
como o Senhor, que se encarnou, s¢ fez presente, assimilou a realidade social
de seu tempo, e a partir dai fez acontecer sua agfio salvadora. (...) Mas esta
‘presenca’ se ilumina pela atitude de ‘servigo’, testemunhada com grande
énfase por Jesus Cristo em seu Evangelho. Assim, as ‘pastorais sociais’
querem ajudar a Igreja a ter uma ‘presenca de servigo na sociedade’™,

E evidente que tanto a A¢dio Social da Igreja como a propria aplicagio
dos principios da Doutrina Social da Igreja ndo sdo exclusividade das assim
chamadas pastorais sociais. No entanto, estas, ainda que sem referir-se expli-

* Cf. Economia e Reino de Deus, Instrumento de Trabalho, p. 13 (Sinais de uma
economia solidaria). :

! SETOR PASTORAL SOCIAL — CNBB. As pastorais sociais na virada do milénio:
andlise da conjuntura (1992-1999). Sio Paulo: Loyola, 1999, veja particularmente 15-35.

* Ibidem, p. 17-18.
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citamente 4 Doutrina Social da Igreja, séo, na Igreja, privilegiadas promotoras
desta doutrina, sobretudo através das praticas de globalizaciio da solidariedade
particularmente nestes tempos, onde a pobreza insiste em globalizar-se™.

Ao discutir o problema da globaliza¢fio, num dos mais belos paragrafos
da Exortagio Apostdlica Ecclesia in America, o papa Jodo Paulo I escreve:
“o complexo fendmeno da globalizagdio, como lembret anteriormente, ¢ uma
das caracteristicas de nossa época, verificavel especialmente na América.
Dentro dessa variada realidade, o aspecto econdmico assume grande impor-
tancia. Com a sua doutrina social, a Igreja oferece uma valida contribuicio,
para a problemética que a atual economia globalizada apresenta. Sua visdo
moral nessa matéria ‘apoia-se sobre os trés alicerces fundamentais da digni-
dade humana, da solidariedade ¢ da subsidiaricdade’ [Propositio 74]. A eco-
nomia globalizada, respeitando a opgéo preferencial pelos pobres — que devem
set colocados em condigtes de defender-se numa economia globalizada -,
deve ser analisada a luz dos principios da justi¢a social ¢ das exigéncias do
bem comum internacional. Na verdade, ‘a Doutrina Social da Igreja é uma
visdo moral que visa estimular os governos, as instituigdes e as organizagGes
privadas para que projetem um futuro compativel com a dignidade humana.
Nesta perspectiva, podem-se considerar as questdes relacionadas com a di-
vida externa, a corrupgo politica interna e a discriminagfio tanto dentro das
nagdes como entre elas’ [Propositio 74]. A Igreja, na Ameérica, ¢ chamada
ndo s6 a promover uma maior integragiio entre as nagdes, contribuindo para
criar uma auténtica cultura globalizada da solidariedade [ef. Propositio, 70],
mas também colaborar com todos os meios legitimos para a redugfio dos
efeitos negativos da globalizagfio, tais como o dominio dos mais poderosos
sobre os mais fracos, especialmente no campo econdémico, ¢ a perda dos

valores culturais locais em favor de uma mal entendida homogeneizacio™,

33 Sobre a globalizagfo da pobreza confira: CHOSSUDOQVSKY, Michel. 4 globalizacdo
da pobreza: impactos das reformas do FMI e do Banco Mundial, op. cit., Veja também
VVAA. Desafios da globalizacdo. Petropolis: Vozes, 1997; BATISTA Jr., Paulo No-
gueira, Mitos da “globalizagdo”. Sdo Paulo: Pedex, 1998,

54 EA, 55.
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Pela agdo dita social, pastorais na Igreja efetivam a pedida globalizagso
da solidariedade, sobretudo, porque esse servigo dos cristdos ao mundo,
permite nfo apenas a luta conira a exclusio™ e a miséria mas, sobretudo, a
inanguragdo de uma nova forma de ver o mundo onde o sofrimento® néo &
apenas uma categotia existencial, mas tem profunda incidéncia na vida politica
e possui importante contelido ético. Nesta perspectiva, pois, a superagio do
sofrimento, enquanto “a dor mediada pelas injusticas sociais™” ¢ o desafio que
pesa sobre as instituigdes eclesiais a fim de que a exigéneia evangélica do
servigo ao pobres™ ndo se transforme num ato apenas de assisténcia (ainda
gque muito positiva) ¢ piedade, mas traduza um desejo de Hbertagdio numa
pratica compassiva®.

Desta forma, ao se permitir que a Doutrina Social da Igreja, para além
de uma linguagem, torne-se também um elemento articulador da préatica cristi
pode se permitir que o servico ao mundo, e particularmente ac mundo dos

% Sobre a questfo da discussfo do termo veja com proveito o texto: WANDERLEY,
Mariangela Belfiore. “Refletindo sobre a nogfio de Exclusio”. In; SAWAIA, Bader, 4s
artimanhas da exclusdo: andlise psicossocial e ética da desigualdade social”,
Petrdpolis: Vozes, 1999, p. 16-26. Veja também: CAMPOS, Pedro Humberto Faria,
“Parfimetros para uma concepgiio psicossocial da exclusio”, Fragmenios de culturg,
Goidnia, v. 9, n. 6, p. 1283-1298, nov./dez. [999.

% A utilizagio do terme “sofrimento” como categoria de andlise da dialética exclusio
/ inclusBo € utilizado pela pesquisadora Bader Sawaia. Cf, SAWAIA, Bader. “O
sofrimento ético-politico como categoria de analise da dialética exclusfio-inclusdo™. In:
SAWAIA, Bader Burihan {org.). As artimanhas da exclusdo. Petropolis: Vozes, 1999,
p. 97-118.

7 SAWAIA, Bader Burihan. “O sofrimento ético-politico como categoria de analise da
dialética exclusfio-inclusfio”™. op. cit. p, 102,

% Cf. CNBB. Diretrizes Gerais da Agfio Evangelizadora da lgreja no Brasil: 1999-2002, op. cit,
% E bastante interessante a disting#o feito por Bader Sawaia entre piedade e compai-
xfo. Segundo ela, piedade é “a paix#io pela compaixfo, ¢ sentimento que encontra em
st mesmo o seu préprio prazer, aprisionando o homem ao seu proprio sofrimento” .
Enquanto que a “ compaixio € o sofrimento que faz voltar & a¢fio social, pode adquirir
um catater pliblico e unificar os homens em torno de um projeto social” [SAWAIA,
Bader. “O softimento ético-politico como categoria de andlise da dialética exclusgo-
inclusdo”. In: SAWAIA, Bader Burihan (org.). As artimanhas da exclusdo. Petropolis:
Vozes, 1999, p. 105.
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pobres, seja o doador de sentido que além de explicitar a esséneia da identi-

. dade cristd € também capaz de realizar esta tarefa, revelando também a alma

de nossa agiio eclesial, de tal forma que assim a esperanca cristd possa ser
traduzida em valores ou bandeiras civis como justica®, democracia, trabalho,
familia etc. Assim, a Doutrina Social da Igreja pode tipificar uma maneira de
abrir-se ao oulro ¢, como linguagem, permite, pela construcio do discurse, a
saida do préprio fechamento possibilitando, na pluralidade de formas, o desen-
volvimento de um processo pedagogico onde a meta ¢ a emancipagiio, de tal
forma que de consumidor ou ouvinte, as pessoas passam a ser consideradas
como sujeitos e, evidentemente, a medida que agem eclesialmente, passam
também a ser, no mundo, sinais da Trindade, a servigo do Reino, pois assim
na lgreja, certamente o servigo assegurard a vida deste mundo onde se quer

ser sinal.

Pe. Marcio Anatole de Sousa Romeiro é Doutor em Filosofia, professor da Pontificia
Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungfio, membre do departamenio

de Teologia e Ciéncias da Religisio da PUC-3P, Universidade onde coordena

o Servigo de Pastoral Universitdria e Animador da Pastoral da

Moradia da Regifio Episcopal [piranga.

5 Cf. ARNS, Paulo Evaristo. “Cidadania e esperanga”, Revista de Cultura Teoldgica,
S#o Paulo, v.7, n. 26, p. 13-20, jan./mar. 1999,
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Processo Seletive - Mestrado e Doutorado

LORENZO! CALEPPI:: PRIMEIRO NUNCIO
NO BRASIL (1808-1817)

Pe. Dr. Ney de Souza

INTRODUCAQ

Seis meses apds a chegada da familia real portuguesa ao Rio de Janeiro
(margo de 1808), desembarcava no dia 8 de setembro Dom Lorenzo Caleppi.
As duas da tarde, ancorava na Guanabara a fragata The Siork, procedente
de Portsmouth. O primeiro Nuncio no Brasil passou por grandes peripécias
antes de chegar & coldnia.

! SIGLAS: ACSP, Arquivo da Curia de S3o Paulo; ANB, Arquivo da Nunciatura do
Brasil; APF, Arquivo de Propaganda Fide; ASV ANL, Arquivo Secreto Vaticano —
Arquivo da Nunciatura de Lisboa; COD, Conciliorum Oecumenicorum Decreta; Cons-
tituigBes, Constituigdes Primeiras do Arcebispado da Bahia; DHGE, Dictionaire
d’Histoire et de Géographie Ecclésiastiques: EC, Enciclopedia Cattolica; RCT,
Revista de Cultura Teoldgica; RIHGB, Revista do Instituto Histdrico Geografico
Brasileiro, '

tLorenzo Caleppi nasceu em Cervia (1741}, freqiientou em Ravenna o colégio dos
Nobres e transferiu-se para Roma ai estudando jurisprudéncia. Foi amigo de Garampi
que o nomeou auditor da nunciatura de Varsovia (1772). Foi também auditor de
1776 a 1785 em Viena. Em junho de 1786 foi enviado a Napolis com a fungfo de
concluir o concordato com aquela Corte. Em 1788, voltou a Roma. Em 1796 foi
enviado a Florenga para acertar com os plenipotencidrios de Bonaparte a modalidade
da atuacdo no armisticio de Bologna. No ano seguinte 1797, fez parte da delegacgio
gue assinou o tratado de Tolentino. Em 1801, foi nomeado arcebispo de Nisibi,
Nuncio de Portugal em 1802, chegando ao Rio de Janeire em 1808. Feito cardeal
no consistério de 23 de junho de 1816; faleceu no Rio a 10 de janeiro de 1817,
sepultado na igreja de Santo Antdnio, do convento franciscano. Para estas e outras
informagdes sobre Dom Caleppi confira: ASV ANL D. I, P. XXIII, n. 39, fasc. 2, S.
4% Memorie relative all’evasione da Lisbona di Monsignor Caleppi nell’aprile di
1808 per raggiungere in Brasile la reale corte, compilate dal segretario dello
stesso nunzio (1808-1811); ASV S8 251, Gazeta do Rio de Janeiro n. © 5, 3* feira
15 de janeiro de 1817; A. RUBERT, A Igreju no Brasil, Santa Maria 1988, 360; H.
AccioLy, Os primeiros mincios no Brasil, S#o Paulo 1948, 51-56; M. C. de Lima,
Lourenco Caleppi, primeiro milicio no Brasil (1808-1817), segundo os documen-
tos do arquivo secreto apostdiico vaticano, Roma 1945; S. FurvLany, “Caleppi”, EC
IH (1949) 373.
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1. AS DIFICULDADES PARA O EMBARQUE?

O Nuncio, desde o inicio, estava disposto a partir para o Brasil, acom- -

panhando a familia real portuguesa. Os registros demonstram que Caleppi
previa, desde outubro de 1807, a hipétese da impossibilidade da conciliagio
entre Franga ¢ Portugal. O representante da Santa Sé demonstrava-se dispos-
to a seguir a corte. Naquela época, pedira instrugbes de Roma sobre as
faculdades que deveria exercer no Brasil-portugués. A Santa S¢ era de pleno
acordo que o Nuncio acompanhasse a familia real. Informado da noticia da
partida da corte, o Nuncio foi até o palicio real. O Principe Regente, Dom
Jodo convidou-o com “benignidade e fus@o do coragdo” a acompanhi-lo em
sua viagem, dizendo-lhe querer “o consolo de ter perto de si o representante
do Santo Padre, a quem ele ¢ sinceramente afeigoado”. Em seguida, o Nincio
combinou todos os detalhes da partida com o ministro da Marinha. Apesar das
_ providéncias tomadas, “a confusdo do momento foi tal que néo foi possivel ao
sobredito ministro fazer aprontar nenhuma nau ou fragata portuguesa, na qual
o Nincio pudesse, com alguma comodidade e a decéncia indispensavel a sua
representagfio, empreender a viagem, que nfo deixaria de realizar o mais.
depressa possivel”.

Comegava um periodo dificil para o Niincio, sob a ocupagio francesa.
Mesmo dentro de suas posigdes diplométicas, tratava Junot com franqueza,
defendendo a posi¢cfio do Regente ¢ dos que o acompanharam como legitimi-
dade dos Bragangas’, sem perder a esperanga de receber os passaportes para
o Brasil que o comando lhe negava’. O general francés possuia instrugdes de
86 permitir a partida para Roma. As comunicagSes entre Caleppi e a Santa

* Este item ¢ baseado na documentagfio da Nunciatura de Lisboa; os registros mos-
tram os esfor¢os do Nuincio no sentido de partir para o Brasil e a atitude da Santa
S¢é nesse contexto. ASV ANL D. [, P. XXII, fasc. 4, n.° 39, 8. 10?, Memorie delly
Nunziatura di Monsignor Caleppi nel Brasile (1808-1810).

" C. L. de Rossi, Memorie intorno alla vita del cardinale Lorenzo Caleppi ed ad
aleurni avvenimenti che lo riguardano, Roma 1843, 139,

*ASVANLD.L P 23 5 6.
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gé tornaram-se dificeis. O Nincio recebera noticias que na Curia havia um
pensamento desfavordvel a sua pessoa, tendo chegado ali informagdes que ele
pdo quisera partir com o Principe. O papa Pio VH assinara um breve enviado
a0 Regente, qualificando de covardia a atitude de Caleppi, oferecendo a de-
missdo do Noncio e substituinde-o por outro®,

A situagdio piorava para o Nuncio diante do governo francés; Caleppi
ndo recebia os passaportes. Recorreu a uma estratégia, aceitando o tipo de
passaporte que o General Junot oferecia. Simularia uma viagem para Roma
e, na Espanha, embarcatia para o Brasil. Soube que os franceses o acompa-
nhariam e, desistiu. Mudou a rota secretamente, os franceses desconfiaram.
Quando foi despedir-se de Junot, este lhe disse que sabia da evasfio. Caleppi
negou tudo ¢ no dia 18 de abril burlou as sentinelas francesas e teve uma fuga

de romance’.

Devido a grandes dificuldades enfrentadas logo ao iniciar a viagem, foi
necessario pedir ajuda a uma fragata inglesa. O comandante acolheu o Nincio,
as dificuldades com o navio e o mar continuavam ¢ foi necessaria a mudanga
da rota. Bra 10 de maio de 1808, quando a fragata aportou em Plymouth
Dock, na Inglaterra, Caleppi foi muito bem recebido pelos britinicos. Monsenhor
Lorenzo Caleppi deixou a Inglaterra no dia 10 de julho, escoltado pela frota
britinica, vencendo a primeira etapa de sua conturbada viagem. A fuga de
Caleppi, ainda que desrespeitando as leis penais francesas e o abandono ao
povo portugués, veio trazer maijores condigSes para sua carreira. Recebeu
elogios do Pontifice € um prémio do Regente: a gri-cruz da renovada Ordem

da Terra ¢ Espada®.

6§ ASV ANL D. [, P. 26, S. 1. O breve tem data de 28 de janeiro de 1808.

7ASV ANL D. L, P. 23, 8. 3.

® ASV ANL D. I, P. 23, S. 10. A Ordem da Terra e Espada foi restabelecida em 17 de
dezembro de 1808, aniversario da rainha Dona Maria I; juntamente com Caleppi foram
agraciados com a gri cruz o ministro inglés Strangford e Sidney Smith, o almirante da
esquadra que trouxe Dom Jo#o ao Brasil. O Regente ofereceu ao Ntincio uma comenda
de 4 1éguas de terra; Caleppi pediu licenga para recusa-la, pois lembrara-se do elogio
de Pio VI em 1798, por ndo haver aceito oferta semelhante do rei de Napoles.
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2. A INSTALACAO NO R10 DE JANEIRO

As cinco horas da tarde do dia 8 de setembro de 1808, desembarcoy

em terras brasileiras Monsenhor Lorenzo Caleppi®. Dom Jodo recebeu-o e o
acolheu com singular bondade e agrado, entretendo-o em longa palestral®,
Hospedou-se o arcebispo de Nisibi no mosteiro Sfo Bento, ¢ pouco depois
passou a residir no prédio nobre da rua do Alecrim, hoje do Hospicio, esquina
da rua da Condessa, também denominada do Carno dos Cajueiros e segunda
travessa de Sdo Joaquim, que, em honra & memodria dos representantes da
Santa Sé, recebeu o nome de rua do Nincio!!.

Depois de instalado, Caleppi iniciou a sua ardua missgo. O Pro-Secre-
tario de Estado, cardeal Pacca, receando pela saide e idade do Nuncio,
sugeriu ao Santo Padre que o chamasse, colocando outro em scu lugar. Tsto
ndo chegou a acontecer. O fato é que os problemas foram aparecendo: as
relagdes entre as autoridades eclesiasticas brasileiras e a Cliria romana; a
situagfio moral e religiosa do clero; a infiltragio de idéias nocivas; desenten-
dimentos com o prdprio sistema governamental. Estas dificuldades foram
acrescidas com a impossibilidade de comunicagfio com o papa, prisioneiro de
Napoledio. A seguir serdo narradas duas destas dificuldades do Nuncio para
exemplificar a extensdo de seu trabalho no Brasil colonial, a primeira com o
bispo de Sdo Paulo ¢ a segunda, com o Capeldo-mor.

? Uma multiddo de gente acolheu o Nuncio aos gritos de viva o Nincio, este res-
pondia viva o Principe Regente. O Principe o observava da janela H. Acciory, Os
primeiros Nuncios no Brasil, Sto Paulo 1948, 58; L. C. de Rossi, Memorie intorno afla
vita..., 86,

1 C, L. de Rossi, Diario della partenza di Monsignor Nunzio da Lisbona, seguita
nella notte dei 18 aprile 1808, fino al di lui arvivo a Rio de Janeiro, cioé fino al
glorno 8 settembre dell anno, 2, Roma 1843.

'"WH. Acciory, op.cit,, 63; I. L. Avves, “Noticia sobre os mincios, interntincios ¢ delegados
apostélicos que desde 1808 até hoje representaram a Santa S¢é no Brasil Reino Unido, no
primeiro e segundo reinados e na repiblica federal”, RTHGB 62 (1900) 253. Para um estudo
sobre a engrenagem da nunciatura, a fungfo dos nincios e o estabelecimento desta no
Rio de Janeiro confira M.C.de LMa, Lorenzo Caleppi primeiro Nincio no Brasil.., 26-43.
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. 3, AS DIFICEIS RELACOES COM DOM MATHEUS DE ABREU PEREIRA!

Ao tomar posse de seu bispado, Dom Matheus encontrava-se diante de

“ uma grande extensfo geografica e uma caréncia sacerdotal. Inimeras foram
.+ gs paroquias criadas durante o seu pastoreio, nascendo a necessidade de mais
padres. A praxis comum era o proprio bispo conferir ordens sacras a seus

clérigos. A dificuldade estava na demora entre a apresentagio, pelo Regente,

s de um padre para bispo e a sua confirmagio por parte da Santa Sé. As

Constituigdes Primeiras do Arcebispado da Bahia criavam uma norma pratica
perante esta situagdo. A causa concreta, que levara ao confronto enire
Caleppi e Abreu Pereira, foram as acusagGes que este ordenava a todos sem
prévio exame, sem as dimissorias'? necessérias.

1 Dom Matheus de Abreu Pereira foi o quarto bispo de Sio Paulo entre 1795-1824.
Nasceu na Itha da Madeira, Portugal, em 1741. Estudou na Universidade de Coimbra,
formando-se em Direito Candnico e Direito Civil. Veio a falecer em So Paulo aos 5
de maio de 1824, Na lapide de sua sepultura na cripta da Catedral de S3o Paule consta
a inscrigio: Beati morti qui in domino moriuntur in animarum salutem post annos
plurimos laboribus oppletos pro patria augenda fortunate etiam egregio operi
instituisse agnitus DD. Matthaeus de Abreus Pereira episcopus paulopolitanae
ecclesiae rector egregius tertio nonas maii an MDCCCXXTY vitam deserens placida
compositus pace heic quiescit. ACSP “Livros de 6bitos da 5¢7, vol. 36, 32; ASV
FCons. Proc. 199, f 213; M. GoMes, “Abreu”, DHGE 1 (1912) 194; A. Rupert, 4 fgreja
no Brasil, 111, Santa Maria 1988, 14, 15, 40, 148-153, 274, 285, 306, 310, 328, 366; K.,
EuseL, Hierarchia Catholica Medii et Recentioris Aevi, V1, Patavii 1958, 331; N. de
Souza, A evangelizacdo na cidade de Sdo Paulo durante o bispado de Dom Matheus
de Abreu Pereira {1796-1824), dissertagio de mestrado na Pontifica Universidade
Gregoriana, Roma 1995; P. B. Gaus, Series episcoporum Ecclesiage Catholicae,
Ratisbonae 1873, 136.

13 “Ainda que os bispos sejam obrigados a ordenar por si mesmo a seus diocesanos,
e conforme os Sagrados Canones ¢ Concilio Tridentino, nem um sé stdito pdde ser
ordenado senfio pelo proprio prelado; contudo, se ele por alguma justa causa nfo
celebrar ordens, pode conceder licenga, e mandar passar Reverendas, para que seus
suditos seculares, se quiserem, as possam ir tomar de quaisquer outros bispos”,
Constituicdes, Liv. 1, Tit. LVII, n.° 239,

“ Dimissérias e Reverendas sfo as letras ou cartas assinadas por um prelado auto-
rizando a outro conferir ordens sacras a um diocesano. Era um documento de um bispo
permitindo que um diocesano recebesse a ordenagfio em outra diocese. Confira as
fontes do Arquivo da Ciria de S#o Paulo relatadas em A. Santos, “Processos de
dimissdrias e reverendas: o percurso para a ordenagfo”, RCT 6 (1994) 99-109,
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Em novembro de 1808, o Nincio enviara ao Bispo uma carta confider.
cial'. Escandalizado com os boatos correntes: Dom Matheus havia admitido

as ordens, sob o titulo de compatriotado'® e famulatoV’, com dispensas de :

idade e de intersticios, varios jovens oriundos de diocese estranha, em flagran.-
te contradigio com o Concilio de Trento™. Num prazo de 8 meses, antes dg
resposta de Dom Matheus, o Nincio recebeu siplicas de dispensas de idade
feitas por ordenandos naturais de outros bispados que se nomeavam fimulos
do prelado™. Caleppi concluiu que o bispo ndo recebera a carta de novembro
e escreveu outra carta sobre 0 mesmo assunto™. O bispo replicou a ambas,
apelando em proprio favor as faculdades pontificias para as dispensas outor-
gadas e o direito a lhe permitir a admissfio as ordens dos que traziam dimissérias
dos prelados respectivos ou os compatriotados em sua diocese®. Os padres
da diocese de Martana continuavam a serem ordenados irregularmente e pedir
dispensas para o exercicio das ordens. Caleppi procurava fazé-los reconhecer
a gravidade da culpa, procedendo com tate diante da situagio™. O bispo de
Mariana, Dom Frei Cipriano de Sdo José™ se opds duramente a Dom Matheus,

; ASV ANL D. I, P. XV1I, S. 9. Caleppi a Abreu Pereira, Rio de Janeiro 24 de novembro
e 1808.

16 Termo equivalente a incardinagio.

7 Fém_ulo era o 'empregado que desempenhava servigos subalternos nos semindrios
ou residéncia episcopal. J, CarvaLno, Diciondrio prdtico da lingua nacional, 1, Rio
de Janeiro 1956, 556.

** Conciim OscumeNicUM TRIDENTINUM, Decreta super reformatione, S. XXIII, VIIL, 15
iul. 1563, COD, Bologna 1991, 747.

P ASV ANL D. L, P. XVII, 8. 9,

** ASV ANL D. [, P. XVIL, 8. 9. Caleppi a Abreu, Rio de Janeiro 22 de julho de 1809.
' ASV ANL D. I, P. XVIL, 8. 9. Abreu Pereira a Caleppi, Sfo Paulo 20 de agosto de 1809,
2 ASV ANL D. I, P. XVIL 8. 10. Rio de Janeiro 18 de setembro de 1812. Rio de Janeiro
18 de maio de 1815.

= Dom Frei Cipriano de Sdo José foi bispo de Mariana entre os anos de 1798-1817.

Portugués de Lisboa, entrou para os franciscanos e foi ordenado em 1768; professor
de Sagrada Escritura e Filosofia, por 3 vezes foi visitador da Ordem, Tomou posse do
bispado em 30 de outubro de 1799. Uma das suas dificuldades foi o relacionamento
com o bispo de Sto Paulo, Dom Matheus. Faleceu em Mariana a 14 de agosto de 1817.
ASV F.Cons. Proc., ¢6d. 201, . 362-380; A. RuserT, 4 Igreja no Brasil, 111, Santa Maria
1988, 153; K. EuBeL, Hierarchia Catholica Medii et Recentioris aevi, V1, Patavii 1958
277, P. B. Gawms, Series episcoporum Ecclesine Catholicae, Ratisbonae 1873, 136. ,
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enviando queixas ao Nuncio sobre as ordenagBes, pois este continuava a

~ recusar os ordenandos®. Qutro fato fez com que o Nimcio tomasse medidas

mais sérias. Em 24 de marco de 1812, Caleppi consentira na secularizagdo do
agostiniano descalco José do Bom Sucesso Rodrigues de Brito. Nio requereu
dele a justificagio do legitimo patriménio ¢ a incardinagdo em alguma diocese,
ndio era sacerdote. Exigiu-lhe que vivesse in vim vofi religiosi ab eo emisse
sub oboedientia ordinarii in cuius dioecesi commorabitur. Um ano depois,
Rodrigues Brito reapareceu com um atestado de Dom Matheus confirmando-
o j4 sacerdote e apresentando-o aos ordindrios para permissdo de celebrar. O
Nincio viu-se diante de um dilema: ou negar a autenticidade do documento ou
admiti-lo. Escothendo a segunda, estaria implicando o bispo de Sdo Paulo
numa aberta contravencio as leis candnicas. Brito possuia patrimdnio na diocese
paulista, mas era ilegitimo ¢ deveria ter apresentado dimissorias do bispo de
origem e as testemunhais deste ¢ do ex-superior religioso. Caleppi escreve
outra carta a Dom Matheus relatando o ocorrido®, O bispo paulista justifica-
se dizendo que ao receber Rodrigues de Brito, este se tornara scu sidito e era
legitimo o que havia feito. O Nincio, insatisfeito com a resposta, escreve &
Secretaria de Estado, relatando o mal resultante da atividade de Abreu Pereira®.

Apesar dos fatos relatados, o bispo ndo .foi punido pela Santa Sé,
realizando seu trabalho & frente da diocese paulista até 1824, dando continui-
dade a seu projeto de aumento dos sacerdotes. Faz-se necessario ressaltar que
neste periodo, o clero de Sdo Paulo teve figuras de grande relevo como Diogo
Anténio Feij6o, Manuel Joaguim do Amaral Gurgel, Vicente Pires da Mota,
José Antdnio dos Reis, futuro bispo de Cuiabd ¢ o orador Francisco de Monte

Alverne?’,

2 ASV ANL D. I, P.XVII, S. 10. Mariana 9 de abril de 1811; 28 de setembro de 1812;
10 de julho de 1815.

3 ASV ANL D. I, P. XVIL, 8. 9. Rio de Janeiro 1 de setembro de 1813.

% ASV ANL D. I, P. XVIJ, S. 1. Rio de Janeiro 18 de outubro de 1815.

271,. ALMEIDA. S@o Paulo, filho da Igreja. Petropolis 1957, 90. A diocese de Sdo Paulo
em 1808 contava com 418 sacerdotes, entre diocesanos e religiosos. P, Camarco, 4
Igreja na histéria de Sdo Paulo. Sio Paulo, 1953, 265.
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4. AS RELACOES DO NUNCIO COM 0 CAPELAO-MOR

A 8 de janeiro de 1806, o Principe Regente sugeriu a Santa Sé o'nomé
de Dom José Caetano da Silva Coutinho®®, como bispo do Rio de Janeiro,
Depois de receber a ordenacfo episcopal em Lisboa aos 15 de marco de 1807
prepatou-s¢ para partir. Chegou ao Rio de Janeiro a 26 de abril de 1808?
Alguns meses apos sua chegada, o Regente nomeou-o Capelo-mor®™, partj-

cipando de todas as cerimOnias importantes da Corte. As relagtes do bispo
com o representante da Santa S¢ ndo foram sempre cordiais. Silva Coutinho

arrogava a si o direito de comunicar as decisdes e fatos vindos da Santa Sé,
pois era o Capeldo-mor. Alegava que no passado isso competia ao patriarca de
Lisboa ¢ Capeldo-mor da Corte®. Uma das primeiras desavencas foi a ques-
tdo do jubileu que o bispo queria comunicar a todos os ordindrios. O Nincio
subdelegou a todos os bispos uma promulgagio, contentando-se Silva Coutinho
a fazé-la na prépria diocese, com a pastoral de 10 de setembro de 18093, O
Capelao-mor ainda suspeito de idéias regalistas ¢ jansenistas ¢ convidado a se
Justificar, escrevia ao Nancio: “Oxala que ele (0 papa) achasse tanta docilidade,
sincera obediéncia, veneragiio e amor em todos os prelados que o cercam na
velha Paris, como em nds outros pobres e humildes pastores, que habitamos
¢d nos dltimos confins do mundo novo ¢ inocente™”, Os boatos que corriam
faziam pensar que o bispo via em Caleppi um recém-chegado ao Rio de

* Dom José Caetano da Silva Coutinho foi bispo do Rio de Janeiro de 1808 a 1833.
Portugués de Caldas da Rainha, estudou na Universidade de Coimbra, doutorou-se
em Direito Candnico, sendo ordenado presbifero a 23 de fevereiro de 1793, Anies do
episcopado nfio teve cargo eclesidstico de relevéincia, tinha simpatia pelos autores
Jansenistas de Port-Royal e Pavia. ASV FCons., Proc., ¢6d. 207, T, 517-533; ASV ANL
D. 1, P. XXXIII, S. 8-11; ASV ANB B. 447, Rub. 257; A. RuserT, 4 Igreja no Brasil,
II1, Santa Maria 1988, 55-59; G. ScrUBERT, 4 provincia eclesidstica do Rio de Janeiro,
Rio de Janeiro 1948, 8-10; J. F. Hauck et alii, Historia da Igreja no Brasil, 11/2,
Petropolis 1985, 14; P. B. Gawms, Series Episcoporum Ecclesiae Catholicae, Ratisbonae
1873, 136.

® ASV ANL D. I, P. XIV, S. 8. Rio de Janeiro 8 de fevereiro de 1808.

WASV ANL D. §;, P. XXI11, S. 3.

" ASV ANL D. 1, P. XXIII, S. 7. Pastoral de Dom José Caetano da Silva Coutinho.
™ ASV ANB B. 447, Rub. 257.
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Janeiro, que veio visitar o Regente ou que se divertia, vendo a desordem da
Europa®. No ano de 1824, Silva Coutinho escreve uma carta em latim ao Papa.
Dirigindo-se a Le#io X11, traduz sua devogfio ao sucessor de Pedro ¢ acatamen-
to de seu ministério universal®.

Esses foram alguns dos contratempos enfrentados por Monsenhor
Caleppi, durante o inicio de sua atividade no Brasil. Os acontecimentos aqui '

- apresentados compdem um aspecto da vida da lgreja no final do periodo

colonial.

- Pe. Ney de Souza é doutor em Histdria Eclesidstica pela Universidade Gregoriana,
Roma, e professor de Historia da Igreja na Faculdade de Teologia
~ Nossa Senhora da Assungiio

3 ASV ANL D. I, P. XX1I, S. 6.

¥ Com a ida do conego Francisco Vidigal, protonotirio apostélico e dignitario do
Cabido fluminense, como enviado do governo imperial junto a Santa S¢é, aproveitou
o bispo para enviar ao papa Lefo XII uma carta de congratulagio (26/08/1824),
professando seu afeto ao sucessor de Pedro e dizendo que a escrevia “...principalmen-
te para satisfazer aoc meu sacro cargo, manifestar e dedicar 4 Suprema Cabeca da Igreja
os mais puros ¢ profundos sentimentos de amor e obediéncia, que os professarei
enquante viver, como convém estar persuadido um bispo que se gloria de sua
catolicidade, de ndo 56 viver mas desejar morrer no grémio da finica Igreja de Nosso
Senhor Jesus Cristo e em comunh#io com o seu Vigario”. APF, SC Amer. Merid., 5, f. 588.
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ACONTECEU!

Em 23 de agosto foi instalado, em sessdo solene, o CENTRO UNIVERSITARIQ
ASSUNCAQ, O Centro refine a Pont. Faculdade de Teologia N. Sra. da Assunciio, a5
Faculdades Associadas Ipiranga - FAI e o Instituto de Direito Candnico "Pe. Dr. Giuseppe
Benito Pegoraro”. A Instalagio teve inicio com uma missa as 8h30, presidida pelo Grio-
Chanceler, Dom Claudio Hummes, e encerrou-se com uma sessdio solene as 20h, Estiveram
presentes virias autoridades eclesiasticas e civis, aiém dos alunos, professores, funcionarios e
outros diversos convidados.

Da esquerda para a direita, Pe. Simdo,
divetor da Pont. Faculdade de Teologia N,
Sra. da Assungdo, Dom Gil, bispo auxiligy
de Sdo Paulo, Dom Cldudio Hummes, qr-
@] cebispo de Sde Paulo, Dom Fernando le-

i gal, bispo de Sd@o Miguel Paulista ¢ Mons,

Presen¢a dos alunos, professores,

Junciondrios e ouiros convidados.

Da direita para a esquerda, Prof, Osmar, vice-
diretor, Mons. Roxo, diretor geral, Profa. Maria
Auxiliadora, representante do MEC em Sdo
Paulo, Dom Cliudio Hummes, Arcebispo de
Sdo Paulo e Grdo-Chanceler do Ceniro Uni-
versitirio Assun¢do, Prof. Francisco Corddo,
presidente da Cdmara de Educagdo Bdsica do
Conselho Nacional de Educacdo, Pe. Simdo,
divetor da Pont. Faculdade de Teologia N.
Sra. da Assungio e Mdreia Faledo, represen-
1 tando alunos e funciondrios.
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DINAMICAS DO CAMPO RELIGIOSO
GERADOR DE TENSOES SOCIAIS: AS
FUNCOES SOCIAIS DA RELIGIAQ

Dr. Mdrio Jorge Cury

INTRODUCAO

O campo religioso brasileiro mostra as facetas do mundo global acres-
cido de suas proprias especificidades: um catolicismo ainda dominante ¢ plural,
influéneias indigenas e africanas - estas especialmente fortes e marcantes -
espiritismos, esoterismos (aqui aportados desde o século passado pelo menos),
religides orientais (nem todas devidas a imigragéio), protestantismos,
pentecostalismos etc. Apresenta um perfil complexo e variado, constituido no
inicio basicamente por unica religifo! dominante, isto é, pela Igreja®, que pode

I Seguindo Otto Maduro propomos uma definigiio estritamente sociolégica de religifio
como: “... uma estrutura de discursos e praticas comuns a um grupo social referentes
a algumas forgas (personificadas ou nfo, miltiplas ou unificadas} tidas pelos crentes
como anteriores e superiores ao seu ambiente natural e social, frente as quais os
crentes expressam certa dependéncia (criados, governados, protegidos, ameagados
etc.) e diante das quais se consideram obrigados a um certo comportaniento em
sociedade com seus “semelhantes” (1983: 31).” Uma conceituagio de “religifio” deve
expressar a sua complexidade seméntica, ndio deixando de mostrar as tensbes contidas
no préprio discurso. Percebe-se, entretanto, que as tensdes raramente séo conside-
radas, 0 que compromete tanto a qualidade conceitual e do valor das préprias tenses.
Naio podemos deixar de destacar a marca tensiva da palavra e da realidade empirica
da “religifio”. Claro est4 que uma defini¢fio sociolégica como a acima apresentada, nio
diz respeito 4 “esséncia” da religifio (Maduro, 1983: 32) como a f¢, a graga, a revelago,
a conversio, a experiéncia mistica individual, a palavra etc. Se considerada, portanto,
a polaridade “esséncia e aparéncia”, a definigdo que tomamos privilegia a “aparéncia”.
Aceitar esta definiciio, contudo, ndo significa considerar como secundaria ou super-
ficial a “esséncia” da religifio. Quer-se apenas sublinhar que a analise que vamos
empreender ¢ do tnico aspecto dos fendmenos religiosos passivel de analise: o seu
aspecto socioldgico.

2Nos limites deste artigo e por questfio de economia, quando usamos a forma “Igreja”
(com letra inicial maitiscula) estaremos nos referindo especificamente a Igreja Catolica,
portanto a um determinado sistema religioso cristdo. Esse destaque se justifica pelo
papel da lgreja no campo religioso brasileiro,

REVISTADE
CULTURA TEOLOGICA 7 9




ser analisado, considerando as ligages e ajustamentos culturais religiogog
(Mendonga e Velasques Filho, 1990: 25). Uma sociedade organizada nupy,

sistema de desigualdade e de dominagio® em correlagio com o sistema de
produgdo dominante, esse campo religioso caracteriza-se pela presenca pre.

dominante da Igreja que tem parcial monopdlio do exercicio da religifio, dadg
que a divide com outras igrejas, seitas, movimentos (como os pentecostais ¢
neopentecostais etc.) (Mendonga e Velasques Filho, 1990: 11-59); ocupando
lugar de destaque que possibilita afirma-lo como privilegiado, pelo crescimento
quantitativo e qualitativo; do ponto de vista da realidade objetiva ¢ da realidade
subjetiva, a religifio cresce no Brasil, como organizagéo religiosa, em especial
a Igreja.

O campo religioso e cada sistema social (isto &, as pessoas, a unidade
ou grupo social) so o proprio campo social formado por certa tessitura de

relagdes (micro) sociais, com realidade objetiva e subjetiva (Berger ¢ Luckmann,

? Adotamos a formulagio proposta por Georges Balandier, de sistema social global
(incluindo as pessoas, as unidades ou grupos sociais, os sistemas sociais) com og
pares de termos polos dominante ¢ dominado, como uma modalidade dos relaciona-
mentos implantados entre o sistema social global, organizado segundo a expressio
“sistema de desiguatdade e de dominagfio™ (Balandier, 1976-A: 151). Esta expressio
nos parece explicar melhor que sistema de estratificagfio social, considerada quase
sempre como a propria estrutura social; a preferéncia por aquela expressio segue
também a linha da superagfio marxiana. Esta formulag#o sintetiza e explica o sistema
de estratificagfio social, denominando-o “sistema de desigualdade ¢ de dominagéio”,
© que nos parece mais apta para interpretar aqueles aspectos. Georges Balandier leva
em consideragfio as grandes transformagdes tecnoldgicas e dos processos sociais dos
sistemas de produgio que estdio ocorrendo e que apontariam para a necessidade do
desenvolvimento de teorias relativistas ou parciais, nfio aceitando a possibilidade de
qualquer teoria geral da sociedade (Balandier, 1976: 127). As classes sociais sdo
indefiniveis independentes das relagdes que mantém entre si ¢, em conjunto com 0
sistema social global. Essas relagBes na esséncia sfio tensivas: “Q sistema de desi-
gualdade e de dominaclio se manifesta plenamente, desde o momento em que as
classes s#o formadas, como sistema de antagonismos e sua propria evolugio pode
levar a uma polarizagdo cuja forma simplificada se define pelos dois termos: proleta-
riado/burguesia (Balandier, 1976-A; 151", Empregamos os pélos dominante & domina-
do que correspondem ao par de termos burguesia/proletariado.
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1978: 69-241) em sua especifica dindmica® interna, onde se incrementa o
indice relativo do poder religioso® na medida em que é produto de tensdes
sociais e da economia religiosa entre o clero e laicato. O campo e cada
sistema social sio o espago social do poder religioso na medida que & interagiio

- dialética entre os pélos continuidade/descontinuidade dos recursos (meios) de
' produgdo, como recursos tecnolégicos incluindo aqueles da comunicagdo so-

cial e outros, econdmicos, politicos, profissionais como a formago de pessoal

. qualificado de produgéo religiosa (discursiva, ritval e organizacional, produtos

religiosos ou bens de consumo religioso: discursos, ritos, normas, objetos, es-
pacos, organizagdes etc.) (Berger, 1985: 156); a tens#o social na busca pelo
poder religioso se manifesta, polarizadamente, na medida da realidade objetiva
das tenses sociais entre o clero e laicato, e entre o alto clero e baixo clero;

+Qs dinamismos sdo referidos aos agentes sociais pelos guais se apresentam, isto
¢, &s préaticas sociais, como conjunto de atos do processo social da realidade social.
Estes dinamismos expressam a a¢fo no tempo e no espago sobre os sistemas sociais,
na medida em que resultam parcialmente desta agfio, produtora de heterogeneidade

© e de oposigio na sociedade, Tal andlise leva em conta as caracteristicas internas,

define as circunstincias da dindmica interna, o que, entretanto, ndo € suficiente dado
que o sistema social estd em correlagfio com a dindmica externa: a dindmica de fora
atna sobre a dinAmica de dentro e, em circunstincias definidas, os resuitados da
dindmica externa podem se desenvolver, como resultados dominantes. Formam entre
as dindmicas externas e internas, relagbes de forcas de aclio e forgas de reacdo. A
analise mostra que estes elementos polares séo indissocidveis tanto do ponto de vista
macro {social) como micro (social); esta polaridade (dinimica externa e dinfmica
interna) ¢ os elementos que a compde interagem de modo permanente, coordenam os
estatutos e relagBes das pessoas, dos agentes ou atores sociais, das unidades ou
grupos sociais, do sistema social global (e de seus pélos dominante e dominado). Af,
nfo se considera o dado social wma vez para sempre estatico, obriga-se, constante-
mente, a constatagfio. Cada vez mais, as andlises nos conduzem & conclusdio de que
nenhuma sociedade pode ser definida s6 por suas caracteristicas internas. (Balandier,
1976: 66).

*Nos apoiamos em Otto Maduro, para definir o conceito de poder religioso, como a
“..capacidade retida por uns grupos ¢ vedada ao menos, provisoriamente, a outros
grupos: nesse caso, a capacidade de produzir, reproduzir, conservar, distribuir e trocar
os bens religiosos (1983: 139)”. E essa capacidade, que preferimos chamar capacitincia
de poder religioso pelo potencial de recursos (meios) que permitem operacionalizar a
capacidade religiosa de: produgfio, reproduciio, manutencfio no mercado religioso dos
produtos religiosos, apoio logistico aos bens, economia dos produtos religiosos.
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A progressiva qualificagiio de pessoal para a produgdo e reprodugio

religiosa permite a existéncia de um campo religioso no Brasil: conjunto aberto

de atores ou agentes religiosos, grupos e organizagOes religiosas, Igreja, igrejag

¢ seitas, cada uma com atribui¢des especificas de satisfazer as necessidades
religiosas no sistema social global.

Este artigo é uma das hipdteses apresentada no nosso trabalho: Zensdes
e Polaridades no Campo Religioso: Proposta de Andlise Dialética das
Correlacdes e Tensdes Sociais no Brasil®. Nas pesquisas das hipoteses,
tratamos da “Dindmica Externa do Campo Religioso e Forga Resultante de
Tensbes Sociais” como a primeira hipotese, e na segunda hipétese discutimos
a “Dindmica Interna do Campo Religioso e Campo de TensGes Sociais”. Estag
duas hipSteses mostram que o campo religioso nio € somente forga resultante
de tensbes sociais nem unicamente realidades sociais objetivas e subjetivas
separadas das tensdes sociais. O campo religioso ¢ uma realidade resultante
das relag@es sociais, incluindo-se as relagdes tensivas, como também € uma
realidade autdbnoma, com fungdo definida. Contudo, as correlagdes entre o
campo religioso e as tensdes sociais superam em muito as duas hipoteses
mencionadas, significando que o campo religioso ndo somente recebe a agfio
das tensdes sociais, como também desenvolve uma dindmica interna com suas
tensdes sociais especificas. Por conseqiiéncia, se o nosso trabalho apresentas-
se apenas as duas hipoteses mencionadas, de certa forma estariamos néo 6
mostrando somente a forga de agiio da sociedade aplicada sobre a religido, e
a forca de agdio da religifio exercida sobre si mesma, mas estariamos deixando
de apresentar que a religido também aplica a forga de agéio sobre a sociedade
e as tensdes sociais. Portanto, faltaria uma outra caracteristica das correla-
¢es entre o campo religioso e as tensdes sociais, Ndo queremos afirmar que,
com o desenvolvimento de uma terceira hipdtese, todas as caracteristicas das
correlagdes estejam completas, mas se faz necessdrio analisar, a0 menos a
forga de agfio (a influéncia) e de reagfio do campo religioso aplicada sobre as
tensGes sociais, isto &, as funcdes sociais da religido.

¢ Tese de Doutorado em Ciéncias Sociais defendida na PUC-SP, em 12 de dezembro
de 1997, sob a orientagdo da Prof*, Dra. Maria Helena Villas Béas Concone.
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Para as ciéncias sociais, em especial para a sociologia da religifio, tal
como empreendemos nesta analise, as fungdes sociais da religido sio da maior
importincia. Nesta seqii€ncia, serd analisada esta hipotese do nosso trabatho
sobre o campo religioso, visto aqui como gerador de tensdes sociais, no sis-
tema social global; procuramos ainda a superac¢fio do paradigma marxiano na
analise da religifio durante o desenvolvimento deste texto e expressada nas
citagdes bibliograficas’.

1. RELIGIAO E FORCA DE ACAO SOCIAL

A sociedade € produto das pessoas (Touraine, 1973: 52), mas as pes-
soas ndo criam a sua especifica sociedade. As relagBes sociais entre as
pessoas sdo originadas como forcas de a¢do delimitadas e administradas ideo-
logicamente por uma visdo de mundo da qual elas mesmas participam®. A
importéncia da visdo de mundo, da ideologia para as ciéncias sociais, e em
especial para a sociologia da religifio, pode estar principalmente no fato social

" A bibliografia sobre as correlacBes enire campo religioso e tenses sociais &
relativamente pequena, quando comparada com outros temas tratados pela sociologia
da religifio. De certa maneira, as ciéneias sociais tomaram procedimento parcializado,
guando considerarem a religifio mais como geradora de estabilidade do sistema de
desigualdade e de dominagfo e, sobre isto correspondem na forma e contetido da
teoria marxiana. A diferenciagio fundamental entre a teoria marxiana e as demais
teorias sociologicas da religifio reside naquilo que Marx ¢ Engels admitem como
“negatividade superavel”, a maioria dos outros autores cldssicos da sociologia admi-
tem como positivo e insuperdvel; a caracteristica conservadora das religides. Sobre
isto enfatizou: estes ¢ aqueles admitem a religifio como peradora de estabilidade dos
sistemas sociais (Merton, 1970: 85-152). Poucos, como Antonio Gramsci, superam
esse ponto de vista (Portelli: 1984), (Portelli: 1990). Quanto a este trabalho, uma
das realidades objetivas ¢ de superar o que foi focalizado, sem, contudo, deixar de
prestigiar os subsidios proporcionados pelo mesmo. Nessa empresa, tade indica ser
fundamental continuar com Antonio Gramsci, Pierre Bourdieu, Frangois' Houtart
Otto Maduro e outros autores que estamos considerando.

® As relagBes sociais entre as pessoas delimitam e ‘administram a visdo de mundo que
clas podem estabelecer, como mostron a sociologia do conhecimento a partir de
(Mannheim: 1986) e (Horowitz: 1964). E possivel comentar sobre a interagfio dialética
entre a vis#io de mundo e as relagdes sociais, isto é, a correlagfio na dindmica social.
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de que pessoas, ou grupo social, a partir da experiéncia (?oletiva, p?defn
posicionar-se, delimitar-se, administrar-se e agir no espag;.o fisico e no proprio
espago social’. Pode-se fazer uma analogia entre a visdo de mundo e o
sistema otico tal como é percebido na fotografia: de acordo com a abertura
do obturador fotografico, permite-se ao observador, a0 mesmo tempo, o aces-
so do campo de visdo angular até o infinito e a exclusio de outros pontos de
imagem, levando-o a enquadrar uma imagem no visor prismatico de acordo
com a delimitacdo disponivel no sistema. Em principio, contudo, toda a imagem
observada no visor prismético, do sistema 6tico, sera vista no papel fotogréfico
sem erro de paralaxe. Mas, essa analogia com o sistema 6tico, mostra que a
ideologia - a visfio de mundo - pode permitir um nimero quase infinito de
possibilidades de agfio, mas a0 mesmo tempo em que delimita e administra essa
mesma agfo que possibilita. A visio de mundo tanto para as pessoas, como
para os grupos sociais, ¢ condigio sine gua non da produgdo de relagGes
sociais ¢ de sua reprodugio e, alternativamente, das mutagdes sociais dessas
relagbes. A importancia da visdo de mundo, entio, estd em que cla delimita
¢ administra aquelas possibilidades de relaces sociais que ela mesma permite
como abertura de possibilidades.

A visio de mundo das pessoas, da unidade ou grupo social, ¢ produto
de pelo menos dois fatores sociais: primeiro, as relagdes sociais que caracte-
rizam o proprio sistema social; segundo, a realidade objetiva e subjetiva que

* O conceito de espago social, conforme Fr_angois H’o'u?art, depende de tr_és elemeg—
tos: o primeiro é a existéncia como organizagho rehgio’sa. numa determinada soci-
edade. O espago pode ser reduzido ou amplo, mas no minimo tem que ter: um lugar
no conjunto das organizagdes produtoras de sentldo.NO :segur.ldo aspecto € a pro.du.-
¢do de sentido que ultrapasse as fronteiras da salvaf;ao mdmduell, 1'51.:0 é a p0§s_1b1—
fidade de trocar aspectos coletivos da vida humana; €a prf)longagrim ética .das praticas
religiosas, ou de produzir um sentido que s6 diz respeito a salvaco mdu’rlc!ual, senfio
também a forma das relacdes humanas. O terceiro elemento ¢ a préxis sobre a
organizagdo coletiva da sociedade, isto &, organizar as fungdes sociais. Esses ele-
mentos ndo coexistem necessariamente, ainda que cada elemento seja um ’asp_ectq c}o
espago social. Certos sistemas religiosos ndo inclufﬁm tod(_)s e sua propria visdo
(Houtart, 1992: 114-5). A concepglio de espago soc;al nos indica que el;c é tar.nt}ém
gerador de fensdio social nas dindmicas externa e interna da organizagio religiosa

(Houtart, 1992: 121-4).
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permite, delimita e administra aquelas caracteristicas das relagdes sociais (a
sua produgdo ¢ reprodugdio) e a mutagfo social'® das mesmas relacdes soci-
ais, nas quais tal visdio de mundo surgiu. Entdo, essa ideclogia social e histo-
ricamente produzida a partir de dadas relagdes sociais, desempenha a fungéio
efetiva de dar continuidade ao desenvolvimento das mesmas relagdes sociais,
induzindo-as e regulando-as.

O aspecto bésico da religifio é a producio de visdo de mundo. A
necessidade de cada sistema social e do proprio sistema social global, de
construir um mundo com sentido e, portanto, a visdo de mundo que lhes
possibilite posicionar-se, delimitar-se, administrar-se e agir em seu espago
fisico ¢ social assume, em certos sistemas sociais, um cardater religioso, isto &,
a necessidade de promover a viséio de mundo que indica forgas sobrenaturais
e meta sociais; por outras palavras, incluem forgas nas quais as pessoas, as
unidades ou grupos sociais se encontram. Em fungdio ¢ na presenca delas,
acham-se submissas a determinadas normas comportamentais. A religido opera
como campo social de intervengfio da forca de acfio dos sistemas sociais
sobre si mesmos, ¢ sobre seu espago fisico e espaco social. Nesses sistemas
sociais de modo cognoscivel ou incognoscivel, “produzem, reproduzem e trans-

formam suas relagdes sociais”, através de forcas de agBes viaveis, delimita-

das ¢ administradas por sua visio de mundo, por sua ideologia; quase todo esse

- processo ideoldgico acaba sendo realizado pela religiio (Maduro, 1983; 153-4).

A produciio religiosa, naquilo que tem em comum com a producio

 intelectual secular, constitui-se numa forca de mutagfo social, isto &, numa
~ forga de mutagfo da realidade social objetiva em realidade social subjetiva, ou

' Para mutagfio social estamos considerando: “Sua significacio comum continua
: sendo a de mudangas acumuladas, afetando vérias das instdncias do sistema social
- global e aparentemente irreversiveis; ela se refere as transformagdes profundas, e que
: s¢ tornaram patentes, das estruturas sociais e dos arranjos culturais, assim como as
- crises que daf resultam. (...) Designa, entdio, as mudangas asseguradoras da passagem
- de uma para outra estrutura social, de um para outro sistema de estruturas” (Balandier,
- 1976: 71-2). Complementando com Roger Bastide: “Nio falaremos de mutagio enquan-
1o permanecermos numa mesma estrutura; reservaremos o termo para toda mudanga
- que se defina como passagem de uma para outra estrutura, como desordenamento dos

istemas™ (1969). '
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ainda, a mutagfio do social vivido em social pensado; quer dizell', essa mu‘tagfﬁo
social pode se dar como sistemna formado de elementos da reahdade .5111b_].et.1va
da experiéncia coletiva. A religido responsavel pela.t mutag::ao‘ do socia ?’ltldo
em social pensado (isto é, pensado segundo o.co.ncelto exphc.ifad(? de rell'glao),
se organiza com elementos da realidade suby:;:tlva, da experlenm? coletiva da
realidade objetiva, ¢ dos grupos sociais religiosos de modo .particular.' Ness&i
sentido, pode-se dizer que a religifo, novamente~ em analogia ao gradiente, ¢
bipolar, fixa num ponto o0s elementos de inchuséo ? exclusio e no o‘utro, 08
elementos de associagiio e oposigio; entre esscs dois p.ontos, um con‘{unt.o de
polaridades permitira a organizagio da realidade subje.tn-fa eda expefienma de
uma realidade objetiva da coletividade; isto é, a religiio, como mstern.a dc?
mutagdo do social objetivo (vivido) em social subj e‘uv‘o (pe‘nszjtd:)), determinard
para cada sistema social a série de polaridades, relativas a visio de mundo, a
usos e costumes entre outras (Eliade: 1956).

Ao realizar essa organizaciio da experiéneia coletiva, a religido per:mite
a ago social do ator ou agente religioso (adepto) sobre seu esﬂpag;o fisico ¢
sobre seu espago social {dado que lhe oferece uma representagao compreen-
sivel e comunicavel do espaco fisico-social, condigio Sfm.Z qua non'da forc%a
de acfio social coletiva). Viabilizando essa forga, E-l f‘ehglfo, ou i 1deoi?g1a
religiosa, a visdo de mundo religiosa, delimita e administra “o novo™ na pratica

religiosa do sistema social.

Se a religidio pode agir no incremento da sociedade e' e?;ercer fungdes
sociais, isto se justifica exatamente porque ela delimita e administra o compor-
tamento social dos grupos religiosos (adeptos) que a constitue.:m, propondi—lhes
uma “representagio compreensivel, comunicdvel e satisfa"téltm do mt.mdol c.lue,
além de organizar a experiéncia na realidade social ob_.]etlva (.somal v1-\11.c10)
desse grupo religioso, o posiciona e orienta no espago fismo:soctai. A rejhgxao,
ao dar significado  experiéncia coletiva de um grupo soclal,‘co.nsntui—se no
elemento basico e até no elemento principal da realidade subjetiva, da cons-
ciéneia e da caracterizagdio (identidade) do grupo religioso: o ator, 0 agent,e 'ou
o grupo religioso, desenvolve comportamento social diante dos espagos f1,smo
e social, tanto o cognoscivel deste conjunto de espagos, c<')mo o perceptivel,
e o pensam mediante sua visdo de mundo religiosa; por isso mesmo, agem
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sobre este conjunto de espagos, sobre este mundo, do qual participam; agem,
portanto, em conjunto, norteados, por esse ato de percepcdo de si mesmos,
que sua religido lhes permite, delimita e administra. Pode ser possivel, entfio,
a religido, induzir o incremento social; pode entdo, exercer fungdes sociais
(Maduro, 1983: 155).

No sistema social global com produgdo religiosa qualificada, o campo
religioso como campo social é responsavel pela reconstrugdo da experiéncia
coletiva daqueles que conduzem a necessidade religiosa de maneira satisfatoria,
compreensivel e comunicdvel do espago fisico-social.

A partir desta exposi¢io, pode-se pensar no campo religioso como
campo de forgas de agdo da sociedade sobre si mesma. A condigdo para que
o sistema social possa produzir, reproduzir e transformar suas relagdes sociais,
isto &, para que seja possivel a sociedade agir sobre si mesma, ¢ que as pessoas,
unidades ou grupos sociais tenham percepedo do espago fisico-social de modo
“compreensivel e comunicavel”. Para a viabilidade destas agdes, portanto, é
condi¢do primeira, a existéncia de uma representagio compreensivel ¢ comu-
nicavel da experiéncia coletiva, numa visio de mundo coletiva, que possibilite
a seus componentes posicionar-se, administrar-se e agir sobre seu espago fisico-
social. Entio, se o campo. religioso é no sistema social global com produgéo
religiosa qualificada, o campo social responsavel pela construgdo de visdo de
mundo como a exposta, serd composto de forgas segundo o conceito de
religidio. Assim, o campo religioso pode ser mediador da forga de agfio da

. sociedade sobre si mesma: viabilizar a mutacio da experiéncia da realidade
- . social objetiva (social vivido), da coletividade em realidade social subjetiva

{social pensavel) para permitir a continuidade dessa mesma experiéncia (Berger
¢ Luckmann: 1978).

2, RELIGIAO E FUNCOES SOCIAIS

S¢ a produgdo religiosa se baseia no resultado da forga de agio da

sociedade sobre si mesma, igualmente as religiGes podem exercer forga de
agdo sobre a “produciio, reprodugiio e transformacgio das relagles sociais™.
Significa, pois, que a religido pode exercer fungdes sociais.

‘ REVISTADE
T TURATEOLOGICA 87




as analises das fungdes sociais da religido foi realizada

A maior parte d ‘ el
sob a influéncia do pensamento funcionalista; embora alguns autores importan-

tes dessa linha tenham gido de certo modo convsiderados neste traba;ho, n:”i(T
significa que pretendemos uma analise func.loiahsta (Mertmkll. 1970), (() :Z:::,
1964). Para a escola funcionalista, 2 rt?ll.giao desempen a. par,a e Q
tempo € ¢spago, as mesmas fungfes soclals. Nesta Perspectwa e con;u = a
religidio realizasse um processo controlado, reproduzindo as mesmas fungoes

socials, um processo social no gual nada se modifica, gragas as fungles
el

sociais variaveis que, em conjunto com as demais, concorfem para administrar

um sistema de equilibrio estavel na dinamica interna do sistema social global.

para esta escola, a religido, independente do tempo e do espago, deve
mover a continuidade de suas diversas fungdes sociafs em qualcluer tempo
e em qualquer sistema social. Para a teorrc". fum:,lonahstal3 c: ff:nOTneno p;)r
exceléncia é o da manuteng@o de um equilibrio estavel, n.a dmamxcﬂa interna do
sistema social; a religiio promove a continuidade funcional, entfio, deve ser
funcional e ser fungdo de equilibrio estavel, Nio ¢ este o lugar de fazer a
analise critica da escola funcionalista, mas convém des'tacar, por e?cemplo, que,
para essa teoria, a tensgo social ¢ uma realidade so.cml ca’rafcterxza‘da por ser
quase transacional, transitoria, de pouca importﬁptma e'ate 1mprf:v1sta. Nesfta
teoria a ndo manutengdo pela religido do equilibrio estgwel fio sxsten.la soc:al
& vista como disfungo, ¢ assim também & vista a tensdo social; tal ‘d1sfu1'193(1),
segundo a teoria funcionalista, configura uma situagio de patologia social'.

pro

Torna-se importante, por isso, mostrar a linha diviséria entre a'posigﬁo
funcionalista e aquela que adotamos. A religitio vis.ta como u.m conjunto de
fungdes sociais idénticas a si mesmas em qualquer 51stefna social, 'e executa-n-
do continuadamente as mesmas fungdes em qualquer sistema social, nos dis-
tancia dessa perspectiva. Em termos de sistema social global, por exemplo, no

.
. . . o 4
1l De acordo com (Merton: 1970), a teoria marxiana cldssica se identifica com a teo?r
igifi izagh i cuta
funcionalista a0 conceituar a religifio como 0rganizagao SOGl&:l propensa a e;c,re .
constantemente a mesma fungio estabilizadora do sistema social global e, t:ex'dao >
o A -
nariamente, podetd exercer fungdo desestabilizadora, ou como aqui foi preferido
»
pregar o termo “funcéo libertadora”.
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Brasil, como em qualquer outro sistema social, essa posigdo conceitual parece
muito dificil ou quase impossivel de ser assumida. Partimos da hipétese de que
a realidade social ¢ dialética, comportando ainda a realidade subjetiva e a
realidade objetiva; as func¢des sociais da religido podem se modificar em fun-
¢do do tempo e do espago social, do proprio quadro histérico, do sistema de
desigualdade e de dominagao, e do posicionamento de cada sistema social, no
sistema social global, e de cada sistema religioso particular. Assim sendo, para
definir as fungdes sociais de uma dada religido, numa dada situagdo social na
realidade objetiva, ¢ condigio sine qua non, considerar a metodologia cien-
tifica para pesquisar, empiricamente, as fun¢des sociais no conjunto dos fend-
menos sociais e socio-religiosos pertinentes, Desta forma, estarnos conside-
rando que qualquer andlise das fungdes sociais da religido, somente pode ser
feita apos a consideragfo do conjunto de fatos sociais cujas correlagdes de-
vem ser analisadas; isto é, somente procede entender as fungdes sociais do
sistema religioso, mum determinado sistema social, no espago e no tempo, ¢ tal
saber somente € possivel com uma “teoria”, o método dialético e, com uma
“pratica”, a metodologia cientifica (pesquisa empirica).

As religides, portanto, numa situagfio social definida, podem exercer
fungBes sociais diversas: o modo como regular e incutir a produgao, reprodu-

- ¢Ho e/ou mutacfio social e incremento das relagdes sociais, sdo varidveis. No
. Brasil, essas fungdes sociais varidveis podem ser amplamente mostradas no

sistemna social global. As fungdes sociais que a Igreja exerce no Brasil podem

= ser variadas e tensitivas em relagio as fungdes sociais que a lgreja exerce no

mesmo espago de tempo em outro pais da América Latina; as fun¢des que

- a Igreja exerce atvalmente no Brasil podem divergir e até mesmo se opor as
_ fungdes sociais que essa mesma Igreja exercen aqui antes do Concilio Vaticano
- I, por exemplo; as fungdes sociais da Igreja atualmente no Brasil, podem ser

diversas e tensitivas frente as fungBes sociais, exercidas pela igreja pentecostal

-ou neopentecostal ¢ assemelhadas; mais ainda, as fungdes sociais da Igreja,

atualmente, marcadas pela “opgdo pelos pobres”, a servigo do polo dominado
no Brasil, mediada pela ala progressista da Igreja, pela Teologia da Libertag'ﬁo,
podem ser tensitivas frente aquelas que essa mesma Igreja desempenha a
servigo do capitalismo, a servige do polo dominante, ou quando mediada pela
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), por exemplo. Esses
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posicionamentos religiosos & as fungdes sociais da Igreja no Brasil variam
quase ao infinito, tendo em vista a grandeza da organizagdo religiosa da Igreja,
a sua situagfio social no tempo e no espago, a grandeza territorial do pré_prio
pais; tudo leva a concluir que analisar as fungBes sociais da Igreja no Brasil

é empresa relativamente complexa.

Entio, as fungdes sociais desempenhadas pela Igreja numa situagiio
social definida como & o caso do Brasil sdo fungdes sociais variaveis e podem
variar até mesmo na mesma lgreja, para a mesma religidio, com funcdes
sociais tensitivas internamente 4 mesma- religido. Alguns autores (Maduro,
1983:158-9) (Houtart, 1992: 98) afirmam que as fungdes sociais da religido
podem até ndo ser somente fungdo da realidade subjetiva (consciéneia e
intencBes) dos atores ou agentes religiosos envolvidos; entdo, no nosso
entender, com o que ja foi dito antes: a religifio ¢ tanto realidade objetiva
quanto realidade subjetiva. Se a fungfo social ndo ¢ funglo so da realidade
subjetiva, o par objetivo/subjetivo é dialeticamente indissocidvel, isto &, a ana-
lise da religifio remete igualmente para o outro pélo de possibilidade: para a
realidade objetiva do campo religioso e da sua dindmica interna. As funcdes
sociais da religiio num campo religioso, com situagdo social definida no tempo
e no espago, podem ser fungdes sociais variveis, variando como dissemos
antes, segundo a Historia e o sistema de desigualdade e de dominagdo, no
sistema social considerado. Pode haver alteragdio num certo intervalo de tem-
po e de espago, pode haver alteragdo de periodo para periodo, de um espago
social para outro, de um sistema social para outro, de religifio para religido. Na
Igreja, ha - sem duvida - variagio das fungdes sociais entre as diversas
categorias de clérigos. Assim, no sistema social global, com os pélos dominan-
te e dominado, onde impera a producdo religiosa qualificada, o mesmo sistema
religioso pode cumprir fungdes sociais variadas: fungdes sociais de
complementagio de outras funges e até fungdes sociais tensitivas na corre-
lagdo entre os pélos dominantes ¢ dominado e, em correlagio a qualquer um
dos pélos do sistema social global. Melhor dizendo, a anilise dialética permite
perceber que, vista de determinado dngulo, a Igreja pode preencher os requi-
sitos da analise funcionalista. A perspectiva na qual nos colocamos, contudo,
qualifica, relativiza e dimensiona no contexto mais global as funges de equi-
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librio e reprodugfo, mostrando-as como apenas uma das possibilidades de uma

realidade complexa, em transformacdo constante e, sobretudo, em permanente
tensio.

O indice relativo do valor das fungdes, o indice relativo da inducio, o
indice relativo dos regulamentos executados pela religido sobre a sociedade,
sdo relativos e varidveis. Qualquer discurso religioso da Igreja pode apresentar
resultados os mais variados possiveis, em fungio da situacdo ¢ em funcéio do
emissor ¢ do receptor e suas correlagdes, podendo levar a sociedade a concor-
dar com a ordem social estabelecida ou dela discordar totalmente; pode-se
supor ainda que o mesmo discurso ndo apresente resultado ideoldgico algum,
embora, na melhor das hipéteses, a midia possa veicular o assunto, principalimente
em razfio do monopdlio parcial do exercicio religioso pela Igreja, no Brasil.

Os mesmos discursos religiosos da Igreja podem, pois, apresentar de
forma geral, resultados tensitivos, variados: pode ser forca de agfio social
numa dire¢dio, como pode apresentar forga de reagdo social, dependendo do
caso. O indice relativo de variagio serd fun¢do das mutagGes sociais e his-
toricas, mutagbes no sistema de desigualdade e de dominagido, mutagdes no
sistema social global, no tempo e no espaco; dependera da situagiio social: isto
¢, da mutagiio da sociedade e da mutagiio do campo religioso. Os indices
relativos de indugo para a mesma religiio podem, portanto, ser indices vari-
aveis em fungdo do tempo e do espago, do espago de tempo e espago social,
da situagdio social e do sistema social em que tal religidio exerce sua indugéo
(Weber: 1967), (Blasi, 1978: 263-86). A religido tem, contudo, for¢a de acfo
social que determina o movimento de totalizagio da experiéncia pessoal e
coletiva; € importante observar o poder da religido como for¢a de agéo social
capaz de determinar o movimento de organizagdo da experiéncia pessoal e/ou
coletiva, tanto dos sistemas sociais como do sistema social global.

Desta forma, a sociologia da religifio, como a entendemos, deve analisar
as fungdes sociais do campo religioso em correlagio com as tensdes sociais.
Esta é parte da realidade objetiva a ser considerada: o campo religioso como
campo social mediador das tensdes sociais. Como comenta Max Weber, as
tensdes existentes entre a religifio e o mundo (Weber, 1979: 375-408). Nesta
exposicdo da nossa terceira hipdtese parcial, privilegiamos exatamente essa
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analise do campo religioso como campo sacial, no qual um dos pélos impede -
as tensdes sociais e o outro pdlo as facilita; o polo dominante age no sentido .
de conseguir ¢ afirmar sua hegemonia; 0 polo dominado, em correlagio com

o primeiro, é gerador de tenses sociais no sentido de conseguir € afirmar sua
prépria autonomia. Desta perspectiva, a reconstrugdo tedrica do campo reli-
gioso COMO ¢ampo social apresenta duas faces: A face da agdo soc_ial no
sentido de impedir a autonomia do pélo dominado a setvico da hegemonia do
pélo dominante, ¢ 2 face da agfio no sentido de impedir a hegemonia do pélo
dominante a servigo do pélo dominado.

3. RELIGIAO E HEGEMONIA

Submetida a uma analise critica, a correlagdo entre hegemonia e religido
mostra que a estratégia hegemonica do polo dominante delimita e administra
a forea de agfo religiosa exercida na dindmica interna do sistema social global
a partir do polo dominante. E possivel, ento, supor que a religifio pode exercer
forga de agio sobre a sociedade e facilitar o estabelecimento da hegemonia
do polo dominante, tornando também possivel apontar o modo como a estra-
tégia hegemonica do polo dominante delimita e administra tal forca de acéo.

Pode-se dizer, entdio, que ha esforgo por polarizar o maximo poder
consensual possivel para a forma (organizagdo) ¢ contetido (organizavel) da
sociedade, defendida pelo pdlo dominante, para manter ¢ afirmar a situagio
social no péto dominante. Conseqiientemente, a estratégia do pdlo dominante
busca a melhor correlagiio entre quantidade e qualidade na forma (organiza-
¢fio) ¢ contelido (organizéavel), no crescimento dessa mesma sociedade na qual
domina e exerce forga de agio. Manter ¢ afirmar sua situagéo social no pélo
dominante, porém, requer tensdo social enfre as pessoas, unidades ou grupos
sociais, e 0s movimentos sociais que em termos reais ou potenciais s#io com-

prometedores desta sua situagdo social.

A forga de acdo potencializada do polo dominante devera aplicar-se
sobre o campo religioso do sistema respectivo, em especial se esse campo
religioso exercer influéncia (forca de inducfio) de intensidade relativamente
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gfande, ndo somente sobre as pessoas mas sobre as unidades ou grupos
sociais do pdlo dominante. A realidade objetiva desta forga de agio do pélo
dominante sobre a produgdo religiosa € também uma realidade dialética. De
um lado, esta forga visa obter do campo religioso a produgfo religiosa que a
possa legitimar, isto é, mostrar suas buscas, como buscas religiosas referentes
as necessidades religiosas. Por outro lado, a realidade objetiva do mesmo
sistema busca a deslegitimagiio da produgfo religiosa, do pélo dominado,
mostrando-a como buscas ndo religiosas. O polo dominante buscara, entdo,
impedir no campo religioso uma produgio religiosa que possa viabilizar a
tensdo social do pdlo dominado.

A forga de agdo do pélo dominante pode ser vista como realidade

© objetiva, mas trata-se igualmente de realidade subjetiva; a conquista do campo

religioso, a legitimagdo do pdlo dominante ¢ a deslegitimagfo das tensdes
sociais contra ele se efetuam tanto na realidade objetiva quanto na realidade

: subjetiva do sistema social global.

Nas estratégias de auto-reproducfio ampliada (Maduro, 1983: 162)" do

- pdlo dominante, encontramos estratégias econdmico-financeiras (o sistema bus-
. ca, por exemplo, relagBes econdmico-financeiras com categorias do alto clero,

numa dupla dialética: entre o alto clero e o mercado econdmico-financeiro ¢

- entre o alto clero e o pélo dominante, a medida que pode produzir negociagdes
ou envolver obrigagdes documentadas ou néo). Encontramos, também, estra-
i tégias sociais de parentesco (Bourdieu, 1972: 1105-27) (o sistema pode buscar
; - relagdes de parentesco com categorias do alto clero, numa dupla dialética: no
" nivel da realidade objetiva e no nivel da realidade subjetiva, que pode produzir

situagBes de trocas de obrigagBes entre as partes). Estratégias juridico-politi-
cas capazes de produzir dispositivos do direito que viabilizem o incremento das

 forgas religiosas que facilitam a determinagfio da swa prépria estratégia

12 As estratégias de auto-reprodugdio ampliada do pdlo dominante serd considerada

- como a correlagio entre dominacdo e poder, isto &, a propenséo do polo dominante

em conservar-se como ¢, pélo dominante e, a0 mesmo tempo, a ampliar suas forgas
de agio, de indugio e dominio, cujas forgas desta ampliaglo respectivamente

' correspondem ao poder, influéncia ¢ dominag#o.
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hegemdnica (produzindo correlagio com as categorias do clero, cuja realidade =~
objetiva se aproxima da sua propria realidade objetiva, criando obstaculos ag
desenvolvimento e ao “pluralismo™?. Assim, podem ser analisadas ag

concordatas, os direitos de conferir beneficios da organizaco religiosa e ag

correlagdes entre Estado e Igreja, como operagdes comerciais formais e in-

formais, nas quais o polo dominante admite vantagens juridicas a religidio em
troca de possiveis expedientes juridicos que possam obstaculizar as ag@es
religiosas e anti-hegemdnicas. S#o estratégias educativo-culturais (Bourdieu ¢
Passeron: 1970) que buscam produzir organizacSes culturais e educacionais
que permitam propagar os seus programas em correlacio com suas necessi-
dades, buscande mostrar ao clero aquelas organizacGes ¢ engaja-lo na sua
administraciio com o objetivo de adequa-lo ac corpo de idéias do pdlo domi-
nante € emprega-lo em correlagiio com aquele mesmo corpo de idéias (esira-
tégias repressivas, como, por exemplo, a obrigatoriedade de que as pessoas se
tornem ou s¢ apresentem como membros de uma religifio voltada para a
manutengdo de uma ordem social determinada, ou sugerindo penalidades para
as agOes religiosas em desacordo com a ordem social estabelecida), (Maduro,
1983: 163).

Na medida em que essas “esiratégias de auto-reprodugio ampliada” do
p6lo dominante alcangarem, num determinado sistema social, no tempo e no
espago, situagio de mostrar que o pélo dominante se consolidou sem maiores
acidentes de percursos, torna-se ele entdio, importante para o clero, levando-
o 4 convicgdo, identificando-se a ele, e a ele devendo obrigacio e considera-
¢do; a produgdo religiosa torna-se, entfio, delimitada e administrada de acordo
com as estratégias do pdlo dominante, organizando-se em consonfincia com a

¥ Os termos “pluralismo™ e “pluralista” sfo tirados de Peter Ludwig Berger, que para
nés estio significando diferentes sistemas religiosos presentes no campe religioso
€ que mantém competi¢o uns com os outros, organizados tensivamente ¢ segundo
um sistema de desigualdade ¢ de dominagdio. Ainda que as forgas sociais sejam
subjacentes & produgio do pluralismo, a ligag:ﬁp profunda entre seculanzags'zo' e
pluralismo torna-se patente, uma vez que a secularizagfio causa o fim dos monc_)pohgs
das tradicBes religiosas e, assim, ipso facto, conduz o campo religioso a uma situagio
de pluralismo que podemos denominar de Campo Religioso Pluralista (1985: 146).
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sua hegemonia e em discordéncia com as tensdes sociais que a ele se opdem;
e mais ainda, de acordo com a realidade subjetiva (sem a conscidncia) para
a minoria do clero e, para a maioria do clero, de acordo com 2 realidade objetiva.

A questio que deve ser colocada agora é: considerando o clero definido
como corporagio de servidores religiosos especialmente qualificados, com re-
lativa estabilidade e responsavel pela produgdo religiosa no sistema social global,
pode ele colaborar com autonomia de sua realidade subjetiva (de sua consci-
éncia ¢ intengGes), para afirmar o polo dominante?

As necessidades religiosas do sistema social, a capacidade de conheci-
mento do espago social, do espago fisico e do espago cultural, portanto, seu
comportalﬁento em sociedade (individual e coletivo), encontram-se delimitadas
e administradas por sua visdo de mundo religiosa, organizada pelo seu sistema
religioso, por sua religido. Entdo, se a produgio religiosa desse sistema religioso
se acha parcialmente monopolizada pelo clero, e se esse clero esta ligado &
estratcgia hegemdnica do pélo dominante, é licito supor que tal producio
religiosa mostrard propensio de se realizar de maneira a que o adepto recons-
trua sua experiéncia e (re) conhega seu espaco fisico-social-cultural conforme
a realidade objetiva do pélo dominante; seu desempenho, em conseqliéneia,
facilita a estratégia hegemdnica do pélo dominante (Maduro, 1983: 164).

O clero, em fungfio da “estratégia de auto-reprodugdio ampliada™ do
pélo dominante, estara entdo propenso a colocar no mercado uma produgiio
religiosa j4 existente ou nova, como também fazer o marketing religioso, indu-
zindo o contetdo do sistema religioso compativel com as necessidades religi-
osas desse mesmo pélo dominante; um clero convicto, identificado e, devendo
obrigagdes ao polo dominante, estara propenso do mesmo modo a descontinuar
qual¢uer contetido de sistema religioso ou nfio que se coloque como incompa-
tivel com as necessidades religiosas do polo dominante; tal fato ocorre até
certo ponto no interior da realidade subjetiva (inconsciente) para uma parcela
do clero ¢ da realidade objetiva para outra.

Nesta situagdo social, a primeira parcela do clero acima mencionada
pode reorganizar o sistema religioso; é o seu contetudo (reorganizavel) que vai

também precisar do outro pélo, a forma. O contetido (reorganizavel) com-
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instituido e concomitantemente pode ser forga de reagio que podera originge
a negativa da tensfio relativa ao pdlo dominante. Este par consenso e negq-
tiva, que por estar correlacionado as Forgas definidas pela religido e incotpo-
rado no publico leigo que vive intensa necessidade religiosa, estari propenso
a se organizar também de modo fortemente polarizado; consenso e negativa,
sfio dois elementos polares indissocidveis, mas a sua organizagfio se farg
dentro da realidade subjetiva (inconsciente) e dentro da realidade objetiva no
sistema de hierarquia do clero.

A forma e contetido (reorganizavel) também estiio em relacio polari-
zada. Qual seria, entdo, essa “forma”? E possivel desdobré-fo quase ao infi-
nito. A “forma” utilizada por uma parcela do clero para essa reorganizagio
religiosa pode ser compativel com o pélo dominante, ou compativel com o pélo
dominado, mas de certa maneira dentro da realidade subjetiva (inconsciente)

as dimensdes subjetiva e objetiva garante a eficacia do processo.

A forma e conteudo, entdo, serdo matizados em fungdio da situacsio
social. E possivel apontar algumas linhas de atuagéio, a partir de Otto Maduro
(1983: 165-7), que poderfio ser usadas na correlagio entre teoria e pratica,
entre realidade objetiva ¢ realidade subjetiva. E possivel, pois, apontar o “con-
teado” de certos programas de produgdo religiosa da Igreja, que podem se
constituir em ferramentas tteis no desenvolvimento da estratégia hegeménica
do pélo dominante no Brasil'*. A produgiio religiosa privilegia programas cujo

' As produgdes religiosas declinadas, podem ser tteis 4 teoria e 4 pesquisa socio-
légica da fungdo conservadora que uma religifio pode representar no sistema social
‘ global. £ preciso verificar a realidade objetiva dessas produges religiosas, seria o
caso de questionar se as produgdes religiosas assemelthadas as declinadas exercem
a referida funcio conservadora. Mais ainda, tais produgdes podem ser produgdes
religiosas ndo propriamente conservadoras, contudo, podem sé-lo, isto &, podem sob
condigdo funcionar como fungfio conservadora, se e somente se: aptas para agir sobre
as organizagdes e transforma-las, tiver caracteristica oficial de sistema renovado e
programa publicitdrio agressivamente veiculado; ndo existir na dindmica interna do
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preendido djaleticamente como consenso e negativa pode aparecer como foy. :
¢a de aglio que podera originar certo consenso social no pdlo dominante

e da realidade objetiva para cada categoria hierdrquica do clero. O Jjogo entre.

“contetdo” nada tem a ver com tensdes sociais entre os p&los dominante e
dominado; determina as tensdes sociais principais em desacordo com as outras
- tensdes sociais basicas dos polos dominante ¢ dominado; feva a negar expres-
- samenie a realidade objetiva da correlagio entre os pdlos dominante ¢ domi-
“ pado, bem como a negar o significado da correlagdio entre ambos. Isto é, apesar
:de poder atestar a realidade objetiva da correlagiio entre os polos ¢ a sua

- importéncia, ndo aceita expressamente como legitima a tenséo social entre eles;

autentica a legalidade da tensdo social entre os polos, em especial certas
caracteristicas dessa tensdo social que mais dizem respeito ao polo dominado,
mas ndo legitima a tensdo social em sentido contrario, isto é, a realidade
objetiva do pélo dominante; imputa ao pélo dominante iniciativas no recomen-
dadas ou negativas, mas ao mesmo tempo, s6 a ele reconhece a competéneia
e 0 poder para efetuar as emendas necessarias relativas ao polo dominado; vé
a ordem social como realidade objetiva fechada a qualquer discussfio, isto &,
néo admite discutir, como realidade objetiva, o sistema de desigualdade ¢ de
dominagfo no Brasil; admite expressamente proteger a ordem social, o sistema
de desigualdade e de dominaggo predominante no Brasil; aponta a ordem social

_ estabelecida como resultado da providéncia divina ou eventualmente manifes-
tagdo da ira divina (Frangiotti, 1986: 77-181); aponta agueles que exercem
' cargos, a elite politica do poder, como eleitos pela providéncia divina e reves-
: tidos de superioridade advinda de investidura divina, até o final de seus man-
_ datos; aponta o pélo dominado como constituido de pessoas, unidades ou

grupos sociais, que devem admitir passivamente sua situaglio social de pdlo

'3';5: dominado, como parte do plano divino ou predestinagdo; condena expressa-
|- mente o polo dominado em tensdo com o pélo dominante, nio o fazendo em
i relagio ao pélo dominante pelos resultados tensitivos do processo social; ndo
. convoca expressamente a aplicar forga de agdo social em sentido contrario da

ordem social instituida; expressa, na polaridade religidio e politica, reprovagio

i pela assisténcia extra-oficial do clero nos eventos determinados a desenvolver

~ Mesmo sistema religioso produgio religiosa oficial sincronicamente contraria com a

mesma caracteristica de sistema e veiculado na totalidade; e se achem realidade

objetiva e em correlagiio a estratégia hegeménica do polo dominante na propria

-~ situagfio social de sua divulgagfo oficial conforme sistema e veiculacio agressiva.
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ou destacar a forga social de agfio em sentido contrario 4 ordem social instig.-

ida; demonstra entre outras situagdes, na polaridade religido e politica, a as.
Ed

sisténcia oficial do clero aos eventos voltados a desenvolver ou destacar 5

ordem social institnida.

Esse contetdo de produgio religiosa, apresentado e concretamente evi-
denciada em diferentes momentos da Histéria brasileira, ensaia mostrar pela
a possibilidade de simbolizar ¢ ratificar a estratégia hegeménica intrinseca ag
polo dominante no sistema social global. Pode-se perceber que produgdes
religiosas como as apontadas facilitam a re-constru¢fo do mundo e/ou many-
tengdo do mundo (Berger, 1985: 15-64) e/ou “manuteng¢io do universo” (Berger
e Luckmann, 1978: 142-57), de modo coordenado com as Forgas definidas de
acordo com o conceito de religifio ekistente. Claro estd que isto pode se
manifestar (como apontado acima) no sentido da defesa do polo dominante,

mas homologo de gerar tensfo contra o pélo dominado. E se um tal quadro _

simbolico religioso do mundo conseguir ser induzido no plibico leigo do sistema
religioso considerado, ele emprestard substancial justificativa ao consenso
requerido pelo polo dominante para se afirmar, (re) afirmando, a dominagio
através de sua especifica “forma” de organizar e administrar o seu poder.

Tudo indica que a fungfio conservadora, exercida por um sistema reli-
gioso no sistema social global, ¢ desempenhada senfo especialmente, ao menos
basicamente alravés da propagacio ¢ indugiio de producdo religiosa que sa-
tisfaga as necessidades do pélo dominante.

Considerar esta polaridade do conteiido da produgiio religiosa é, sem
davida, importante para a analise sociologica de uma perspectiva dialética, mas
ndo é suficiente. Faz-se de fato necessario considerar também o outro cle-
mento polar: a forma, que representa aqui a organizacfio, o “método” de
aplicagio desse contetido (organizavel) de producgo religiosa. Forma e con-
teddo, portanto, sdo um par indissocidvel da producdo religiosa. O elemento
forma organizavel, desse modo de produgdo religiosa, pode, em dadas situa-
¢Bes sociais (em correlagéio com o ¢lemento dessa mesma produgio), exercer
funcfio conservadora no sistema social global.
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Num sistema social global com uma produgdo religiosa qualificada e um

campo religioso “pluralista”, os resultados ocorrem de maneira diversa e
parcial. Em situacdes como essa, a cstratégia hegemonica do pélo dominante,
deve ensaiar transformar ou anular, descontinuar ou substituir os servidores
religiosos daquela religifio que possuir o maior nitmero de membros pertencen-
do ao pdlo dominado, potencialmente imbuidos da idéia-acio de renovagio
politica daquele mesmo sistema social normalmente responsavel pela geragfio
do sistema religioso dominante. No sistema social global, com campo religioso
pluralista, hd interagfio dialética entre os pélos dominante e sistema religioso
dominante; esta é uma correlagio indissocidvel e fortemente polarizada, ca-
ractetizando a religiio dominante como religido do polo dominante, seja por-
que ¢ a religidio onde a maioria dos adeptos pertence ao pblo dominante, scja
porque propaga no pélo dominado uma visiio de mundo capaz de promover o
consenso frente ao processo social de dominaggo, cooptando parte dos mem-
bros do pélo dominado. £ bem verdade que se essa correlagfio entre polo
dominante ¢ sistema religioso dominante se apresentar demasiado tensiva,
pode inviabilizar a estratégia do pélo dominante, tornando-o propenso a aplicar
forca de agfio e determinar assim o desenvolvimento de sistemas religiosos
dominados, mais capazes de diminuir essa forga de agéio e de recuperar a
maioria pettencente ao pélo dominado, antes membros do sistema religioso
dominante (Portelli, 1984: 71-91). Por outras palavras, a tensdo gerada por
esta superposicéo entre pélo dominante e sistema religioso hegeménico pode
ser determinante para o surgimento de seitas religiosas ¢ igrejas (como por
exemplo, 0s movimentos pentecostais ou neopentecostais e certas igrejas pro-
testantes) surgidas no ou identificadas no pélo dominado; que se mostrem mais
aptas a mobilizar o pélo dominado contra o polo dominante. Este movimento
dialético pode ocorrer em qualquer sistema social global que apresente um
campo religioso pluralista e uma situagio de cruzamento entre as linhas do
polo dominante e sistema religioso dominante. .

"* Sobre o campo religioso pluralista reportar-se a nota treze.
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Para atualizar ou efetuar a mudanga ou até a mutagéo social no model -
de organizago social existente, seria necessdrio ao sistema religioso dO_minan-'.f S
te, além de produzir o “conteiido” religioso (Berger, 1985: 166), admitir o
fundamentar o “novo” na organizagdo social, ¢ também permitir que a “formg»

de produgio religiosa (ou processo social de produgfio religiosa) se correlacione
com a alteragdo, atualizaglio, mudanga ou mutagdo social desejada, a fim de
que sua organizagdo viabilize o consenso religioso de aprovagéo do “novo™ nq
modelo de organizagio social ¢, a0 mesmo tempo, inviabilize a autonomja
religiosa do polo dominado (Maduro, 1983: 171).

4. RELIGIAO E FUNCAO CONSERVADORA

O conceito sociolégico de “igreja”, por oposigdo tanto ao de seita
(Troeltsch: 1960) (Wilson: 1970) e como ao de “movimento religioso”
(Lanternari: 1965), se aplica a um sistema religioso com piblico leigo relati-
vamente estavel e composto tanto através do pdlo dominante como através do
pdlo dominado, mobilidade social, sobretudo geracional na dindmica interna
desse mesmo sistema social, corpo de crengas {monoteistas) ¢ de normas
morais codificadas numa doutrina de longa tradicgo, corpo hierarquizado cen-
tralizado ¢ estavel de servidores religiosos numa organizagio duradoura além
de uma posigéo predominante (nica ou compartilhada com outras “igrejas”™),
no campo religioso do respectivo sistema social.

A partir do conceito apresentado de poder religioso's, a Igreja também
pode ser definida como: “... aquele conjunto estruturado de atores e institui-
¢Oes religiosas que, em um momento dado e no campo religioso de uma
sociedade particular, alcangou o monopélio do exercicio legitimo do poder
religioso (1983: 139)”. '

A lIgreja € o sistema religioso que tem a capacidade de aprovar ¢
legitimar o agente religioso/ator religioso ou a prética religiosa e também a
capacidade de reprovar e deslegitimar. A Igreja, na realidade objetiva, apre-

' Conforme o conceito de poder religioso na nota cinco.
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senta correlacio dialética entre capacidade relativa e capacidade absoluta, no
empo ¢ no espago, isto €, a Igreja ¢ o sistema religioso que tem a capacitincia

do poder religioso, podendo assim, nomed-lo, transmiti-lo por delegaciio a
. legitima-lo ou ndo, no que se refere a atores ou agentes religiosos, discursos,
~praticas ou organizagdes religiosas.

O sistema religioso, organizado como igreja, pode exercer fungdes con-

servadoras com referéncia & organizagiio social na dindmica interna do siste-

ma social global no qual funciona. Esta ndo é, entretanto, a tmica fun¢fio que
pode desempenhar. Além da funcdo conservadora, a Igreja pode exercer
fungBes de renovagdo politica ou fungdes sociais a partir de Teologia Politica'”.
Entretanto como a Igreja, pela propria definico, conta com uma clientela

- representante dos dois pdlos do sistema, a Igreja acolhe e reproduz as tensdes
sociais na sua prépria dindmica interna, ainda que em estado latente. A rea-

lidade objetiva da organizagdo religiosa e a necessidade de manter esse piblico
leigo diferenciado induzem a uma produgdo religiosa caracterizada por ambi-
gliidade, dado que deve satisfazer as necessidades religiosas tanto do pélo
dominante como do pélo dominado, e evitar a deser¢io em massa de adeptos

= perlencentes a um ou a outro.

Em func#o dessas situagdes sociais, a produgio religiosa da Igreja pode
apresentar produtos ou bens religiosos de referéncia unilateral, enderegados ao

| polo dominante ou ao pélo dominado, mas, pode também, apresentar tais
produtos ou bens religiosos com uma referéncia bilateral, isto ¢, dirigidos a
| ambos. Neste ltimo caso, as principais funcgGes conservadoras sio de enco-
' brir, realizando deslocamento (mecanismo mental, inconsciente, no qual a emogio
& transferida ou “deslocada” do seu objetivo original para o substituto aceita-
-':3:: vel} simbélico, ou, no nivel metafisico, a superagdo simbdlica das tensdes
sociais intrinsecas ao sistema social global (Maduro, 1983: 172).

; 7 Néo nos falta titulos a respeito de renovaglo politica a partir da Teologia da
'f;f:' Libertagio. Entre eles citamos: (Gutierrez Merino: 1986}, (Azevedo Alves: 1987),
+ (Boff: 1987), (Boff: 1982), (Assmann: 1973), (Boff, Clodovis: 1978).
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Do ponto de vista socioldgico, a Igreja em funcio de certas Situagﬁé‘é

sociais estaveis, de reafirmaco do sistema de desigualdade e dominagczo, ndig -
poderia apresentar produgdo religiosa sistemética ¢ exclusiva, correlacionady ap .
processo socio-politico de discurso religioso parcial e suscetivel de \inica formg -

interpretativa. Isto porque, um ou outro dos pélos do sistema contrarid
poderia incitar tens#o de ruptura religiosa diminuindo a forga de agéo, do poder
coercitivo material (econdmico, politico, militar etc.) e simbdlico (mora]
educacional, literario, artistico, religioso etc.), da Igreja. O resultado disto & qué
a Igreja, na sua produgcio religiosa de bens religiosos, forgosamente de contetido
socio-politico unilateral ou bilateral, apoia a reprodugiio do sistema de desigual-
dade e de dominacdo e, conseqiientemente, apdia o processo séeio-politico do
polo dominante (Maduro, 1983: 172-3).

Por outras palavras, da perspectiva em que nos colocamos, esta COorre-
lagfio entre realidade objetiva da organizagdo religiosa de manutengiio de sey
publico leigo ¢ a realidade objetiva do pélo dominante de manutengfio da
ordem social estabelecida é indissociavel. Essa correlagdio, essa fungdo con-
servadora da Igreja, pode se manter oculta, em intervalos de espagos e de
tempos, de reafirmagéio da hegemonia do pélo dominante. Quando, entretanto,
0 pélo dominante deixa de ser consensual e se ampliam os movimentos sociajs
autdénomos, com forgas de agfio social em sentido contrério, a fun¢do conser-
vadora oculta da Igreja pode-se transformar em fungfio conservadora mani-
festa, mostrando-se como produgdo religiosa de discurso parcial, suscetivel de
uma lnica forma de interpretagdio, contrariando os movimentos divergentes do
pélo dominante. Isso € tanto mais vidvel quanto mais prolongada tem sido a
correlagio entre a hierarquia da organizacfo religiosa ¢ o polo dominante
(Houtart ¢ Rousseau, 1972: 14)'®,

¥ O imobilidrio da Igreja do ponto de vista quantitativo e qualitativo pode ser um dos
aspectos de sua busca pela hegemonia, pelo poder coercitivo material. Fica dificil
para a Igreja, com seus imdveis em grande quantidade ¢ qualidade, imensas areas de
terras no Brasil, casas, prédios e outras grandes edificacBes, se defiontar com
certos movimentos sobre a reforma agraria e tantos oufros pelo pdlo dominado, e
que muitos de seus servidores pertencem ao pélo dominante ¢ também sdo propri-
etarios. Contudo, fica também registrado que a Igreja sempre estd justificando essas
propriedades, e que na sua maioria se prestam a sua propria manutencfo e reprodu-
¢do religiosa, e que a0 mesmo tempo a lgreja estd colocando algumas dreas em
disponibilidade para a solugio sendio de todos os problemas, ac menos em parte.
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Essa funcdo conservadora planejadamente aumentada pela estratégia
uto-reprodutiva da Igreja pode se realizar a0 menos de dois modos: o da

‘manutengdo da ordem simbolica € o do reforco da hierarquia. Na situagdo social

de manter a ordem simbdlica (Bourdieu, 1971: 328), quando a realidade
‘objetiva da Igreja é de manutengio da sua situagdio social no poélo dominante
na dindimica interna do campo religioso, dois movimentos siio possiveis: aceitar
os demais sistemas religiosos participantes do campo, ou inversamente ndo
admiti-los em fungdo da realidade objetiva e da sua propria visdo de mundo.
Neste ltimo caso, colabora entfio, para a realidade objetiva socio-politico do
polo dominante, criando obstaculos para a organizagiio e desenvolvimento de
algumas seitas, igrejas ou outros movimentos religiosos, de relativa autonomia,
e forga de agdo contraria & ordem social firmada. Por outro lado, o refor¢o
do principio de hierarquia (Bourdieu, 1971: 329), ¢ da organizago centralizadora

~que lhe ¢ especifica, pode servir de pratica capaz de levar os adeptos a

interiotizar, a admitir na sua realidade subjetiva (inconsciente), a plena aceita-
¢o sacralizada da mesma hierarquia e do poder papal, induzindo-os indireta-

_mente & aceitagdo do préprio sistema de desigualdade e de dominagio,

Nesta andlise, sem duvida nenhuma severa, é importante observar gue

- algreja ndo € o dnico sistema religioso que pode exercer fungdo conservadora
‘1o sistema social global. E inegavel, entretanto, que dada a sua situacéo
histdrica no sistema social brasileiro, essa caracteristica da Igreja é exemplar,

seja pelo fato de contar com um pablico leigo de massa, pertencente tanto ao
p&lo dominante quanto ao pélo dominado, seja por ser ela mesma um sistema
religioso dominante, possuindo entre os outros sistemas religiosos, um maior ¢
por mais tempo poder de indugio de uma visgo de.mundo e de comportamento
social. Nao obstante, ¢é preciso reconhecer que, no Brasil contemporineo, como

- tudo indica, as fungdes conservadoras da religifio ndo sdo mais exclusividade

da Igreja, dado que aqui temos um campo religioso pluralista; assim as fungdes
conservadoras podem ser exercidas por muitos outros sistemas religiosos, como-
¢ 0 caso de igrejas e seitas pentecostais ou neopentecostais, e igrejas protes-
tantes entre outras. '

Desta forma, as fung@es conservadoras podem se exercer através dos
mesmos mecanismos ja analisados de ocultagio de tensdes e inversio simbé-

- lica, por novas seitas, igrejas ou movimentos religiosos, que na dindmica inter-
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na do pélo dominado, buscam comprometer a viabiIida<Ele da Igrfaja e gfw!rantir
clientela & custa de desergdes dos seus quadros. A real;c}ade un1ve1:sa11sta da o
Igreja, precariamente equilibrada nos pélos opoistos' do sistema :ﬂzomal g{oba],
abre brechas para a desercdo religiosa na dindmica interna do pélo dominade

e para o deslocamento simbdlico das tensdes sociais (Maduro, 1983: 174)..

De fato, no nosso sistema social global com polo dominante, com mey.
cado industrial competitivo e desenvolvido tecnologicam.ente, as fung:ﬁes. SOCI-
ais da religifio se caracterizam por um maior indice relativo de complexidade,
quando comparada com o de outros sistemas sociais que co.ntam com mer'ca-
do industrial pouco importante. Conseqlientemente, no Brasil, o c.ampc') re!;gi-
oso, foi fortalecido em termos de diversidade e tensdo, ¢ a Ifgr'eja deixon de
ser a organiza¢o monopolizadora, assumindo no mercado reli .gloljo um papel
analogo ao de instituicdes que competem no mercado fzornermal . E".mbora‘ 0
campo religioso brasileiro seja um campo social pulverl.zado p<')r variados '51‘3_
temas religiosos, e nele a igreja ainda mantenha monop6lio parcial dO'EP.(eI‘Clcio
religioso, ¢ possivel afirmar sem necessidade de recorrer’ a .estatlst:c.;as ou
graficos, que a religifio no Brasil mostra um importante indice relatilvc? de
crescimento. Deste modo, ¢ importante destacar que o me'rcado r‘ellg-loso
brasileiro, apesar de ainda ser predominantemente cat6lico, ja ndo _]u.Stlwﬁca
considerar o Pais como catolico ¢ até de religiio eminentemente CI‘lSta;.o
potencial de mercado religioso no Brasil ndo foi perdido somente pela Igreja,
todas as outras igrejas, seitas ou grupos propriamente cristdos plfotestantes,
pentecostais ou neopentecostais, perderam grande parte do potencial de met-
cado religioso, seja para os cultos afro-brasileiros, seja para outras formas de
manifestagiio religiosa (orientais, esotéricas etc.). O que queremo.s destacar
afinal ¢ que o nosso campo religioso estd intensam’ente pulvenzadf), ea
agressividade do marketing religioso em muitos casos & a pfoya desta d]Splita.
Por outras palavras, o campo religioso aparentemente ha@omco, corn tensoes
pouco importantes, foi surpreendido pelo incremento relativamente grancAle c?e
novos sistemas religiosos; foi pulverizado, apresentando-agora certa aparéncia

¥ De acordo com Peter Ludwig Berger, “A Secularizagio e o Problema da Plausibilidade”
(1985 139-64). :
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de “caos molecular”, de falta de coesdio ¢ incremento de tensdes sociais.

Apesar disso, nesse campo religioso, a Igreja, ainda mantém o poder de
_ produgio simbélica, n3o tendo deixado o espago totalmente livre para outras
_ organizagBes religiosas ou seculares, resistindo a divisio do €spago com outras
organizagdes; mesmo nio conseguindo evitar a partilha do espaco, a Igreja
-ainda se caracteriza como organizagfio religiosa e social responsavel maior
pela funcdo social de feconstrucdo simbélica do mundo, da experiéncia cole-
‘tiva. Sendio por outras razbes, esta capacidade da Igreja j4 a indica como um
objeto de investigacio sécio-antropologica e histrica privilegiado. Apesar do
processo de secularizagio® desencadeado no Brasil (desde os tempos
preparadores da Repiibiica) e com forie desempenho, o igualmente forte
desempenho da religido entre nés permite problematizar o referido processo e
também as funcdes {macro) sociais desempenhadas pela Igreja e pelo campo

- ¢do social da religifio; o melhor exemplo € a Igreja, mostrando um programa
- ndo apenas nacional como visando a globaliza¢io, valendo-se para isso de

- moderna tecnologia de pouta ¢ fortalecendo sua presenga no mercado religi-
_ 050 brasileiro,

5. RELIGIAOE AUTONOMIA DO POLO DomMinabpo

Gostarfamos agora de destacar uma outra face da mesma medatha: a
' i're!igiéo néo exerce continuadamente as mesmas fungBes conservadoras e nio
exerce somente fungdes conservadoras, A religi#o ndo precisa ser impedi-
_ mento 4 autonomia do pélo dominado e nem impedir as coligaces contrarias
a0 polo dominante”. A histéria das religides judaico-cristas parece mostrar

-_—

® Conforme Peter Ludwig Berger, “O Processo de Secularizagdo” (1985: 1 17-38).
! Sitnagdio na qual, a superagio do paradigma da teoria marxiana se d4 na esséncia;

- religifo nfio pode obstaculizar a correlago entre os pélos dominante ¢ dominado,

‘assim como ndo deve obstaculizar a autonomia do polo dominado.
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desde os texios biblicos € mais recentemente na Teologia da Libertaggo, qus

a religido exerce evidente fungfo social nas tensBes sociais do pélo dominagg
(Lanternari: 1965); fun¢fo social que caberia ser chamada de fungio libertadory
da religifio. '
Para a discussdo deste ponto, propomos uma hipétese tedrica inicial,
destacando alguns desdobramentos da mesma. Sob situagdes sociais definidag,
e dindmica igualmente definida dentro do campo religioso, sistemas religiosog
¢ organizagOes religiosas (com suas produgSes religiosas) desempenham ng
sistema social global, fungdio social facilitadora do desenvolvimento auténomo
do polo dominado e de suas coligagdes contrérias ao pblo dominante. O fatg
da religido desempenhar essa fungéo libertadora é menos fungdo da realidade
subjetiva (consciéncia e intengdes) dos agentes e atores religiosos, do que das
situagBes (micro) sociais e (macro) sociais das realidades objetivas nas quais

esses atores se posicionam,.

Esta hipétese pode permitir a analise das tens@es sociais no sistema social
global com visdo de mundo religiosa. Isto €, naqueles sistemas sociais onde o
modo supremo de posicionar-se, administrar e atuar no espaco social e fisico
o ¢ em correlagdio a Forgas definidas pela sua religidio. Estes sistemas sociais
a medida que sofrem as forgas de agio do pélo dominante e 3 medida que
se enconfram na situagfic social de polo dominado, buscam criar uma estra-

tégia de autonomia e de coligag@es face ao pdlo dominante.

A possibilidade de mutagfo social no pélo dominado, sua capacidade de
criar obstaculos a estratégia hegemonica do pdlo dominante e revestir-se de
forga de agfio de sentido contrario a este, ¢ fungéo de sua habilidade para criar
uma visdo de mundo autdnoma e diversa da viso de mundo do polo domi-
nante. Este deslocamento da viséio de mundo do pélo dominado é condigiio sine
qua non para criar condi¢8es de objetiva mutagio social e quebrar a situagio
social de polo dominado. Para os sistemas sociais no pélo dominado, com visio
de mundo religiosa, a capacidade de mutagfio (social) de sua situagio social
(de polo dominado para polo dominante) ¢, pois, funciio de sua habilidade de
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construir a visio de mundo religiosa e autbnoma, variada e contraria 4 visdio
de mundo do pélo dominante, no sistema social global??,

Por outras palavras, 4 medida que houver num sistema social especifico
uma produgio religiosa para e do polo dominado, e uma visdo de mundo
religiosa (comunicavel ¢ compartilhada), entdo, tal produgdio religiosa podera
exercer funcéo social libertadora.

A autonomia relativa do pélo dominado dependera de situacdes ao
mesmo tempo variadas e complementares, que podem ser pensadas em escalas
~ dialeticamente complementares: indice relativo de consciéncia; indice relativo
de organizagdo e o indice relativo de mobilizacéo.

A possibilidade de indugéo positiva da religifio na estratégia de auto-
nomia do polo dominado nio pode, entretanto, ser reduzida apenas a visfo de
~mundo. Tal capacidade de induzir 2 mudanca pode ser analisada segundo

outras trés escalas; a preferéncia analitica podera estar numa das escalas, em
duas delas ou nas trés escalas; as trés permitem a anélise do indice relativo
- de autonomia do pélo dominado (Maduro, 1983: 177):

5.1 Indice Relativo de Consciéncia de Pertenca
ao Poélo Dominado

Estamos entendendo consciéncia de pertenga ao polo dominado & per-
cepgdo do proprio sistema social como distinto do dominante. Essa realidade
- subjetiva, essa consciéncia de pertenca &, também ela, relativa, dependendo do

- 2Euma interacio dialética, a capacidade do pélo dominado de mutagio de sua visio
©. do mundo. I fungio da correlagfio entre realidade objetiva e realidade subjetiva, da
capacidade de mutagdo de secu poder coercitivo material e poder coetcitivo simbd-
_ lico. Entre essas duas polaridades, realidade objetiva ¢ realidade subjetiva e poder
... coercitivo material e poder coercitivo simbélico se di a interacdo dialética. Esta
- mesma dialética, se identifica com a dialética da teoria ¢ pratica, de acordo com
(Habermas: 1974) (1987), (Konder: 1992). Assim, também, tudo indica proceder a
teoria marxiana, de acordo com (Goldmann; 1970), onde no sistema de designaldade
e de dominagio, com os polos dominante e dominado, este ultimo reine maior
possibilidade da realidade objetiva de inicializar certa fungio libertadora, em fungsio
de seu poder coercitivo material ¢ poder coercitivo simbdlico, em cujos pélos
situam o pélo dominado totalmente contrario  realidade objetiva do pdlo dominan-
te, mas, sincronicamente, buscam a possibilidade da continuidade dessa tensdo social,
além de impor organizaciio.
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desenvolvimento, ou etapa do processo social coletivo. No pélo dominady,
;

menor indice relativo de consciéneia de pertenca se dd como simples congej.

n . . ' . ~ I~ :.:

éncia subentendida da diferenciacgo em correlagiio ao pélo dominante: ndo hs'
L] a .

consciéncia da situagfio social contraria, tensiva e nem da utopia® (g SUpeQ
ragho dialética da sua realidade objetiva. O maior indice relativo de conscigp.
cia se di como consciéncia expressamente contriria, tensiva, de rejeitar
forga de a¢do do polo dominante; ha neste caso a utopia da Superaga
dialética coletiva da realidade objetiva d(_) pole dominado. A religidio pode
operar como arbitro (for¢a de agdo) que age no pdlo dominado para legitimay
a maior consciéncia, isto é, como forma de aumentar o indice relativo da
consciéncia autbnoma de pertenca ao pélo dominado. Este mecanismo ge
realiza a mgdida que o sistema religioso do p6lo dominado torna expressas ag
correlagBes com o polo dominante, deslegitimando-o e evidenciando as tensgeg
sociais (forcas tensivas), mostrando tais tensdes em sentido contririo aog
polos dominante como fundamentadas pelas forgas religiosamente definidas
(Prandi: 1977).

5.2 Indice Relativo de Organizacédo
de Pertenca ao Pélo Dominado

Estamos entendendo por organizagio de pertenga ao pdlo dominado a
realidade objetiva concreta continua e o emprego coletivo usual que se repete
a intervalos regulares de espaco e de tempo de forma restrita aos que se
encontravam na mesma situagdo social dominada. Esta organizagﬁo, também
pode ser pensada em termos de fndice relativo, definido de acordo com a
etapa do processo social. No pélo dominado, o menor indice relativo de orga-
nizagdo de pertenca surge como simples reunidio de unidades ou grupos sociais
a intervalos regulares de espago ¢ de tempo diferentes daqueles do pélo
dominante; o maior indice relativo de organizagiio se da como reunifio coletiva
expressamente gerada pela realidade objetiva da tensdo social {(forga tensiva)

* No sentido de “utopia concreta” explicada pelo filésofo neomarxista (1968), (1971},
¢ (Mannheim, 1986: 124-34),
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5.3 Indice Relativo de Mobilizagéio
de Pertenca ao Pélo Dominado

Entendemos mobilizago de pertenca ao polo dominado como as forgas
de agfo coletivas (tensdes sociais) desenvolvidas frente ao sistema de poder do
péio dominante por parte do sistema social no pélo dominado. Também neste
nivel podemos identificar indices relativos de mobilizagdo compativeis com o
processo social. No pélo dominado, o menor indice relativo de mobilizac¢io de
pertenca se expressa nas forgas de agdo liberais e sistematicas; isto &, forgas
mobilizadas em protestos continuos ou néo contra o pélo dominante, e acdes
politicas que podem ser administradas a servigo do aumento e intensifica¢do
da capacidade de mutagdo social do pélo dominado. A religidio pode operar
como a forma de mobilizagdo do pélo dominado contra o dominante, princi-
palmente se a realidade objetiva mostrar as tensdes sociais entre um tnico
istema religioso usual do pdlo dominado e outro restrito ao pélo dominante
- (Maduro, 1983: 178-9).

6. RELIGIA0 E AUTONOMIA RELIGIOSA DO POLO DOMINADO

No pélo dominado, a autonomia religiosa pode ser compreendida como

0 desenvolvimento de visdo de mundo religiosa diversa da e contraria a visdo

de mundo hegeménica do pélo dominante. Mas, para que o pdlo dominado

. ™ Sisterma religioso que pode ser lafo sensu, por exemplo, como as Comunidades

Eclesiais de Base (Cebs), organizagio religiosa diferenciada, especifica do polo

- dominado, na dinfmica interna da Igreja, ou o que pode ser stricto Sensu, como

_ - religido adequada ao pélo dominado, como é o caso em geral da Igreja no Brasil,
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consiga, do ponto de vista da religifio, ser autonomo diante d(.) polo dominante,
é preciso que sua visdo de mundo religiosa, além de .ser diversa ’e‘contréria
da hegemdnica, busque compreender-se como pélo dominado cont.rarlo ao pélo
dominante e obrigada a superar a sua prépria situaciio de polo dominado atravég
da mutagfio social das correlagdes com o pélo dominante (Weber: 1967),

A autonomia religiosa do polo dominado ndo acontece sem que haja
inovagdes religiosas, sem mudanga religiosa. Manter a visfio de mundlo rel'igiosa,
sob a hegemonia do polo dominante, apenas mantém a ordem social vigente.
Resumindo o argumento: s¢ o polo dominado encerra uma visdo de mundg
influenciada pela religifio, precisa reconstruir sua visgo de mundo religiosa, pois
de outra forma néio podera reposicionar-se e reorientar-se de forma inovadora
diante do polo dominante. Tal reconstrugiio da religido foi aqui considerada
condi¢fo sine qua non, para que o pélo dominado se tornasse a.uténomo do
ponto de vista da religido ante o polo dominante do sistema social global®.

Isto ndo quer dizer que estamos considerando que a inovacéo religiosa
sempre seja elemento da dindmica da autonomia religiosa no interior do pélo
dominado. O que buscamos destacar € que algumas alteragSes do campo
religioso podem ser consideradas como capazes de permitir apenas mudangas

sociais no pélo dominante.

Outras situagées podem ser apontadas. A medida que sdo geradas a
partir da propria estratégia de autonomia do polo dominado, as ino'vag:ﬁes
religiosas podem também colaborar para a exclusiio-do sistema social .qu.e
conduziu a inovagéo religiosa e, conseqiientemente, levar & deser¢iio e dimi-
nui¢do da intensidade da forga de agdo do pélo dominado. Isto pode. acontecer’,
se a inovagéo religiosa rompe com as tradigdes religiosas do pélo dominado e, até
certo ponto, com a tradigdo religiosa como forca de reagdo do polo dominante.

» Para a teoria marxiana da religidio, seria preciso que o pélo df)mmad? reayz’asse
deslocamento de sua visfo de mundo religiosa, isto &, deixando a ideologia rehgmsia,
ao menos no sistema de desigualdade ¢ de dominacfio, de acordo com (Marx e Engels,

1974: 191-6).
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: Para que a inovacéio religiosa possa realmente ser considerada elemen-
- to da dindmica interna da autonomia religiosa do polo dominado, ¢ preciso que
tal inovagHo tenha caracteristicas anti-hegemdnicas, buscando manter a con-
tinuidade e também a descontinuidade, isto &, manter certa continuidade com
a tradigdo do poélo dominado (em especial as fradigdes religiosas) ¢ a
descontinuidade com o pélo dominante. A continuidade pode incorporar, en-
tretanto, novas tecnologias de comunicagio social, permitindo que a inovacio
se propague (através de publicidade e marketing agressivo) e induza novas
adesdes e mobilidade social (Pastore: 1979y,

O caréter anti-hegeménico necessario 4 inovagio religiosa, para que esta
venha a colaborar na autonomia religiosa do pélo dominado, envolve tensio
¢ ruptura com as tradicBes religiosas hegeménicas, isto ¢, implica no que
chamamos acima de descontinuidade. A tensio de ruptura, ou descontinuidade,
possibilita que a inovagdo religiosa se coloque como elemento de diferenciagiio

€ oposi¢io ao pélo dominante, A ruptura pode se iniciar a partir do esforgo
de formagfo de Igreja monopolista, da desercdo, das divistes religiosas etc.,
. na dependéncia da situagfo social. Concretamente e historicamente, sfio intme-
- Tas as variaveis externas e internas (a0 campo religioso, as unidades do campo
¢ a0 sistema social global) que podem viabilizar ou néo a autonomia religiosa
do polo dominado (Maduro, 1983; 182).

Mas, partindo da utopia vidvel da autonomia religiosa do polo dominado,
podemos afirmar que manter a correlagio entre continuidade e descontinuidade
(tensdo social de ruptura), (tradigfio e modernidade), portanto, a correlagfo dialética
entre os termos, ¢ condigio fundamental, sine qua non da viabilidade da utopia.

7. RELIGIAO E FUNCAO LIBERTADORA

_ A Igreja mantém na sua dindmica interna tensdes sociais que se aumen-
. tadas podem, sob certas situagdes sociais, facilitar processos religiosos com
~ fungBes libertadoras no lugar de fungSes conservadoras. A capacitincia da

:

% De acordo com José Pastore a mobilidade social pode ser a circulagio ou movimento
de idéias, de valores sociais ou de individuos, do pélo dominado pata o pélo domi-
nante ou vice-versa, ou de sistema social para outto no mesme nivel (1979).
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Tgreja de assumir fungBes sociais que facilitam a autonorfli.& do Pé']‘z dogloma:ﬁ;
e que dificultam, conseqiicntemente, certas f(?rgas soma‘zs ciel agoles Ssap .
dominante, ¢ intensificada a medida que o swterma SOCla'l glo adpaatituges
processo imigratorio (de sistemas) de culturas exogenas (51s'temas e liziosos
e modos de agir, costumes ¢ instrugdes de ur.n povo) cT)m sAlste.mas 1:({0% e
(crengas religiosas) diferentes do si.stema sorcml respecti.vo‘. dss1m S;:n a I, -
sistema social que passou pela imlgra(;ﬁ? é na sua? ‘malorla adme iy (igm 30:
a forga de reagfio dessa Igreja - em S(?Iltldo contralrlo a fog}ﬂ € :Povimenl’zos
sigiio) da cultura exogena - colaborard para 1.~evest1r de poder IOS. {oracio

de libertagfio originados naquele sistema social que passou pela imigragio.

O contetido que propomos como produgio religiosa para ser ferramenta
a fim de simbolizar e ratificar a estratégia de um movimento de lfbertagao, n(;
sentido de exercer uma fungio libertadora do polo dominado no sistema socia

global, pode ser: | -
a. As mutag@es socio-econdmicas, politicas, culturais e religiosas em
curso em nivel de globalizagfio, que questionam dos nossos moderl(.)s e
paradigmas tedricos, nossa visdo religiosa de’mlllndo,~nossla}s.pran;;as
religiosas individuais e coletivas, como a propria agdo religiosa dos

sistemas religiosos.

b. O sistema de desigualdade e de dominagdo, na dindmica inte;"n.a das
nagdes (paises ricos e desenvolvidos, pal'-ses p~obres e subdese'nvo 1\jld(}&‘:),
como conseqiiéncia, entre outras determinag@es, d'a transnacional izagao
do capital e da politica, do tipo de. desenvoE\’flr_nento adotado, dos
desequilibrios no intercdmbio internacional, da divida externa.

¢. O conservadorismo e neoliberalismo que prevalecem e que estfio
mistificando o mercado que, sem desconhecer algumas de suas
virtualidades, ignoram os problemas por eie‘gerados de desemprego,
pobreza, violéncia, xenofobia, com efeitos ainda perversos em nosso

Pais. .
d. O progresso cientifico e tecnolégico, a inform‘j:u;ﬁo e com@lc??jode
tantos outros elementos considerados da modemldadf_a;.a racro~na i ade
instrumental, a seculariza¢fo, a burocratizagio, o sujeito, Qstio sendo
criticados e redefinidos porque nfio trouxeram a paz, e que nio resol-
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veram a desigualdade entre ag pessoas; a liberdade relativa esta cada
Vez mais estreita, a solidariedade entre os povos inexiste. No entanto,
estdo redescobrindo e valorizando outros elementos, como o religioso, o
cotidiano, o encontro, a subjetividade, a comunidade, a afetividade, a
ecologia, as relagdes de género, o pluralismo religioso ¢ o politico, a
diversidade da cultura.

e. As tensdes sociais no Brasil que afetam a maioria, atreladas aos
surtos de crescimento econdmico e “momentos” de estabilidade politica,
econdmica relativamente estavel, mas com sistema social cuja maioria
¢ pblo dominado, dai também a expressio sistema de desigualdade e de
dominagio que tanto comentamos, a instabilidade politica, discrimina-
¢es de sexo, de ctnia, de ideologia, auséncia mesmo da cidadania.

f. No Brasil, n3o s6 aumentam as tensdes sociais acima, como outras
mais intensas se concretizam no aumento da miséria absoluta e relativa,
nos grupos de exterminios de menores inocentes, e por outro lado com
uma injustica sem concorréncia, e até justificadas pelas proprias insti-
tuicGes nacionais e internacionais dos direitos humanos, que defendem
o bandido e penalizam os Orgdos de seguranga pablica, visitam a familia
do bandido mas nio visitam a familia do policial militar morto. Q idoso
¢ discriminado, depois de tanto acumular experiéncias, o modelo capi-
talista que af estd rotula-os como improdutivos, com baixos salarios,
inventam a terceirizaco para engand-los € manipular as leis do Ministério
do Trabalho € o préprio trabalhador, com maior experiéncia, os de maior
idade, mas também os Jovens. QOutra coisa é a corrupedo da coisa
pliblica, a lei de levar vantagem em tudo; ela nio & s6 endémica, mais
do que isso, devera buscar as suas causas até na carga gendtica desses
maus brasileiros. Quem sabe a engenharia genética poders cuidar dessa
cmpresa, se for vidvel? O aumento do uso de drogas, a impunidade, e
as conseqiiéncias adversas de apatia, de desesperanca, de descrédito
nos politicos ¢ nas institui¢des, nas igrejas e seitas, e até em menor
escala na Igreja.
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A lgreja e as igrejas protestantos, 0s pentecostais e neopentecostais,
" que tém procurado, por meios documentais e de agdes

e as demais
igi isar este context
religiosas, analis | '
i cato cato-

suas produgdes religiosas orientar conforme cada caso. No lai

giram movimentos internacionais, voltados para uma atuagao com

0 que apresentamos acima e através de

lico sur i

. .. m

polo dominante, com origem no Primeiro Mundo, com énfase em dar
o}

uma resposta espiritual 4 inquietagio religiosa aos que ’es'tﬁo abakadi)s
com o mundo moderno, com a secularizago. Isto é vahdc.), mas nio
podemos deixar de lado aqueles que estdo no 1.)(?10 dommado; gu;:
igualmente precisam de assisténcia nfio somente espiritual como material.

h. No Brasil, surgitam outras agdes e praticas religiosas, .eclesiolc’)g]lca}s ‘e
pastorais, a partir da Teologia da Libertagdo, dasﬂComumd?desic esu:::s
de Base (CEBs), com uma proposta de 1ntegrag:’a0 61.11:1‘6 feewvi a;t:ai.:
fé e politica numa perspectiva liberta_dore.l. Dai derlvarzam as pa ores
sociais e populares, de natureza ecuménica, que suscitaram as

elaboragtes da Teologia da Libertagéo.

i. A Igreja ¢ também as igrejas protestantes e as~demefis' nﬁ,ot de:;e':m
assistir somente o polo social dominado; a produgio rgi}gmsa am im
deve ser enderegada ao pélo social dominante, no sentido de resgaozr
aspectos inovadores de experiéncias passadas e. buscando novats prfg >
tas de um cristianismo renovado ¢ comprometido com -afons ruga} .

uma sociedade mais bumana, justa e “mais” livre e “mais democr’atlc':a.
Essa produgio religiosa deve buscar um espago slocial e aspectosbgirop:(l)(:rs1
¢ uma atuagdo definida em fungdo do pélo dOfmnante’, mas taf”n Zm o
um programa de produgdo religiosa em-ﬁ.lan:ao do pélo do;nn;i c:;a o
apoio total s pastorais populares e ds iniciativas populares de libertagio.

Os movimentos sociais com for¢a de agdo de sentido cont‘rarlo a dln.a-1
mica interna do pdlo dominante, na dinfmica interna do l.nesmo 51stema. s?cliin
global, pode ser intensificada na dindmica intem'a .da Igreja, .n’a qual paz:zga;ia
os pblos dominado e dominante, processos socials que facilitam (:.1 .au o
do p6lo dominado. A medida que forgas de aglio de protesto contrarias ao p
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dominante se acham impedidas pela forga de reacdo do poder central, elas
desenvolvem a capacidade do pélo dominado de criar forcas de agdio na
dinimica interna da Igreja e se exprimir religiosamente por meio da Igreja. Esta
possibilidade aumenta a medida que a Igreja perceber que suas forgas de agsio
social estdo sendo anuladas pelas forgas de reagio social do pélo dominante.
Nessa situagio, se as tensdes sociais forem aceitas na dindmica interna da
Igreja, pode ser que forgas de agfio de protestacio se estabelecam e aumentem-
se por meio da Igreja respectiva, convergindo num movimento coletivo e

duradouro de tensio social em sentido contrario a0 pdlo dominante (Maduro,
1983: 183).

No Brasil, o sacerdote catélico se converten num tipo de intelectual
orgdnico (Portelli, 1984: 47-91) do pélo dominado: o servidor religioso livre-
mente solicitado pelas massas para admitir, sistematizar, expressar e satisfazer
as necessidades religiosas desse pélo dominado (Maduro, 1983: 184). Entfo,
o sacerdote cat6lico no Brasil pode exercer fungdo fundamental e importante
nas tensdes sociais e correlagdes desse p6lo dominado. Alguns clérigos, no
Brasil, podem potencializar fungéo libertadora em correlagfo ao pélo dominado
que pode se fazer presente nas tensGes sociais, & medida que busque anular
as forgas de agio de correlagio da Igreja respectiva com o p6lo dominante e
a tensfio social, aumentada em conseqiiéneia da amplificagio de movimentos
sociais. Essa funcfo libertadora é fungiio potencializada e viabilizada a medida
que: o pdlo dominade em correlagio com os clérigos realizarem buscas religi-
osas de caracteristicas autondmicas, isto &, buscas religiosas contrarias a
hegemonia; criar na Igreja inovag3es religiosas que facilitem a autonomia do
pélo dominado. Entdo, é importante verificar que as inovacées religiosas apre-
sentam forca de a¢fo de intensidade relativamente grande sobre a visdo de
mundo do pélo dominado, em especial mais pela forma do sistema religioso do
que pelo contendo. Justifica-se a preferéncia pela forma, isto ¢, onde se d4 a
fluéncia religiosa, onde se faz presente o piblico leigo, do pélo dominado.

Seria complexo declinar os sacerdotes catélicos no Brasil que foram
aptos para promover a correlagio com o pélo dominado, se polarizar com as
unidades ou grupos sociais, com importante forga de agfio para conseguir a sua
autonomia. Além de complexo seria facil praticar certa injustica ao dejxar de
nomear um deles, mas o importante também ¢ analisar que esse processo
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cial foi obra desses sacerdotes, pelos fatos sociais: Iac?mitir, ’smtemat.lza:l e?
:(primir buscas religiosas insatisfeitas dos sist.emas sociais no polo :;fzzn:
agiu numa situagéo de tensfio social sob 0. mcre.rnenfo da l"ei)r;:s o ® de;
1988) por parte de processo social e politico, sﬁuag:a(') social de o
ruptura junto aos recursos (meios) de comunicagéo social, permanecen: o
mSnte a Igreja ¢ outros sistemas religiosos comci abert.uxl'a de_ ii[:;(e}s;a;m:
pélo dominado; posicionados numa Igreja em'tensao social, asisl.s o8
nuigdo da sua forga de poder coercitivo material‘ e‘poder coercitivo ns] o (;
que em comparagiio com outros sistemas rehgiosos’ nesse Igesle o tie
religioso foi considerada com certa diferenca .e até am[?zilra a leg imenie
pelos processos sociais e politico-econdmicos do sistema p.c>11taco, e qute; -
4 sua parcela do potencial de mercado religioso,ﬂem. especial represen adop N
sen pliblico leigo comprometido pela concorréncia 11(,) Tnesrrtol 'merc mopoS
outros sistemas religiosos similes, de orientago teololglca i:);: r;c:;,rce:;)igiosos

i eopentecostais €, na sua maior parte pelos s
g:n:)i(i::j::;;: :frolibrasileira, além de certa deserg:ﬁo; efpesar d.etf:or;t;:llizi?;
entre scus servidores qualificados para a produgafo religiosa aS.SIS ;um i
ivamente seu piiblico ¢ seu corpo de servidores; comumf:ara .p
gro(r)rgl:::ifairzovagﬁes religiosas da produgdo religiosa da Igreja a partir do

i isd religiosa
Concilio Vaticano 1I, adequadas ac crescimento da visio de mundo relig

i i nter certa
ntraria ao polo dominante vigente no Brasil, mas aptas para ma "
o igi i iai blo dominado

ontinuidade com as tradigdes religiosas dos sistemas sociais no polo
) i igi lagBes entre os
{iénci dugdo religiosa de correlag
cia, operar como pro
e, em conseqiiéncia, relig ° ot Oes entte o
sistemas sociais comprometidos pela dependéncia econdmica ¢ p
iti i i nfe.
industrial competitivo e desenvolvido tecnologicament

Entiio, a fungfio social da Igreja ndio € uUnica, nﬁ.o éa mesrr:)a:;i
diversas situagbes sociais. A fungfio social deve s‘ir consu.ierad.a,‘ co:clnSivas
junto aberto de fungdes sociais diferenciadas, de fun.goes multissociais e ) 5(;
apresentando 2 Igreja problema de solugdo comphzad: quﬁztzoz:; i::adlzlr?; rzja

em nivel do aqui e agora, para atualizacio da uriiga ; e ,
Znntli) para realizar as necessarias projegdcs da.orgamzagao rehg;(r);a;n z;l:z
acompanha-la no tempo e no espago, tendo em vista que seu comp
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progressivo se d4 ora segundo certa progressdo aritmética oy geomeétrica, cujo
controle da fungio social & empresa relativamente complexa a Igreja e ndo
menos as ciéncias sociais, ora para a sociologia da religifo.
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UMA UTOPIA DEMOCRATICA DO SECULO XV]

Prof. Dr. Héctor 1 Bruir

1. INTRODUCAO

€ 08 que condenaram a conquista americana, encobriu wma outra faceta da
personalidade do frei: suas idgiag politicas.

Mesmo que alguns historiadores tenham dado a devida importéncia ao

| pensamento politico do dominicano, os grandes tratados sobre as teorias po-

liticas da época moderna ndo fazem nenhuma referéneia a Las Casas, embora
ele tenha defendido os principios bésicos do governo democratico!,

Seu pensamento, que numa certa medida se configura como teoria
politica, se estruturoy ao compasso dos fatos da conquista americana, através

 da propria experiéncia vivida na América. As idéias foram aparecendo, desen-
volvendo-se e apertfeigoando-se ao longo de todos seus trabaihos até culminar
. numa obra acabada ¢ conclusiva cujo titulo Jé exprime o contetdo: De Regia
- Potestade 0 Derecho de Autodeteminacion. '

cuturatsor ooy 121




ram as primeiras teses sobre a soberania popular, livre eleicio do pri;cx_}é)lej
i de autoridades politicas, separagiio dos poderes secular e eclesias
P individuos e direitos do Estado etc. Entre esses pensadores,
ciir(inar Remigio de Girolami, Bartolo de Sassofel."rato, Marcilio
de Padua, Jean Gerson, Guilherme de Occam, freqilientemente citados por Las

tico, direitos dos
& necessario men

Casas. _ A
Todavia, é necessério lembrar os pensadores espanhois contemporineos
’ i indi i i . Neste caso
dos dominicanos que, direita ou indiretamente, o influenciaram. N \
oS _
it6ri i or Cano.
temos Francisco de Vitdria, Domingo de Soto e Melch

i i sas em
Entre os estrangeiros destaca-se John Maior, citado por La‘% Caz1 sG ]
i inteti ¢ Ger-
as obras mais importantes. Maior recuperou sintetizou os teorias
su

son, Bartolo e Marcilio de Padua.

O pensamento politico lascasiano estd indissoluvelmente associado :0
» . . reside
esso da conquista hispanica da América. Porem, sua originalidade esl
o svel i izada pelos
ﬁo guestionamento dos resultados provaveis da sociedade orgamza}d p
: A se
' de o angulo da conquista, es
i outras palavras, se des
conquistadores. Em _ . auisi, s
inseri : SSe Processo e no g
rido na problemdtica de
ensamento estava inse . e
zue esse evento promoveu no século XVI, desde a perspectiva da so
imei (nico.
que nascia, ess¢ pensamento aparec¢ COMO Primeiro e U

A originalidade de Las Casas consiste neste't’lltirnoz peri‘sgr ;1 soc1terc:‘ac(l)z
resultante desse choque de culturas e tentar extrair dessa realidade os gie-
gerais, as possiveis tendéncias que lhe permitam prever o futuro dessa soc
dade?. |

Com essa finalidade, o dominico usou com exuberincia todosdos Z(;I;:
ceitos e teorias politicas existentes em su'a época. .As'tc?scs .ace:.;:;o aofﬁico
rania popular, consenso politico, direitos e liberdades individuais, ipﬁo 51(3) o O;
autodeterminagiio dos povos, constituiram as bases de sua Vvis

destinos do continente americano.

‘ des i i b de Las
2 Uma discussiio mais apurada destas questdes in Hector H.Bult, 1};c:;:fsz‘.:;alomfz de
LasCasas e a similagdo dos vencidos. So Paulo: Tluminuras, .
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2. CONSIDERACOES GERAIS

Néo sendo um filésofo, nem um tedlogo, seu pensamento nio ests
enquadrado nas exigéneias do discurso filoséfico mesmo que usasse, com
freqiiéncia, terminologia filoséfica e profundamente argumentos teologicos.
Mas essa terminologia é sempre arrancada de outros pensadores que sdo
citados como critérios de autoridade. Neste sentido, é possivel descobrir cita-

¢Oes que nem sempre déo apoio direto a seus argumentos e, muitas vezes, até
o contradizem.

Como sacerdote cristdo, Las Casas alimentou seu pensamento com as
no¢des definidas e aceitas desse universo chamado de cristandade que ainda

no século XVI ultrapassava de longe as novas nocées que come

¢avam apa-
recer como nacgio e estado.

A cristandade era aquela sociedade ocidental que englobava romanos,
florentinos, paduanos, cordobescs, ingleses e franceses, Sociedade com uma
determinada religifio, com um Deus comum, em que o pensamento se exprimia

na lingua latina, e que legitimava e definia comportamentos morais, idéias
politicas, instituicdes e costumes. '

Os fildsofos, tedlogos e Juristas, em maior ou menor grau, elaboraram
sua teorias tendo sempre como ponto de referéncia basico essa sociedade
global, para depois fazer alusdo ao recorte geografico de seu pais.

No caso especifico de Las Casas, mesmo que seu ponto de referéncia
geral tenha sido a cristandade, foi'a América o objeto de sua reflexfio, um
mundo que estava dentro da cristandade,

que estava sendo incorporado a esse
universo.

A esséncia de sua pensamento assentava na idéia de que a incorpora-
¢do do continente a cristandade n&o tinha sido feita de acordo com critérios
legitimos aceitos por essa sociedade: nem a Igreja nem o principe de Castela
tinham o legitimo dominio, enquanto as populagdes americanas nfio aceitassem
por vontade prépria, a nova religido e, consegiientemente, o novo rei. Porém,
2 América foi incorporada, o que significava que a cristandade passava por cima

de seus préprios critérios de legitimidade. A América tinha rompido a coeréncia
da sociedade crista.
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Poderia esse fato exprimir de alguma forma o comego de uma crise?
Teria Las Casa percebido essa crise? Até que ponto a desagregaciio da
cristandade colocou Las Casas perante nogdes novas como Estado e Nagdo?
Se os critérios da cristandade estavam em colapso, é possivel descobrir no

pensamento lascasiano um alternativa, outros critérios?

Na mesma época, Maquiavel reflexionava ¢ tentava dar uma solugiio 3
falta de legitimidade dos novos principes. Sua solugfo foi abandonar os velhos
critérios.

Em se tratando dos politicos que tinham sustentado a sociedade medie-
val, sabe-se que, de fato, para o pensador florentino, a politica nada tinha a
ver com o reino celeste e, sim, com o reino terrestre. Las Casas, sem o poder
abandonar os vethos critérios devido a sua condigédo sacerdotal, voltou-se para
os pensadores italianos dos séculos XIII ¢ XIV, procurando as origens desses
principios.

As questdes politicas, os direitos do principe e dos individuos sdo dis-
cutidos pelo dominicano em termos do direito natural, bem como a formagio
dos governos e o principio do consenso popular.

Os homens passam da sociedade natural a sociedade politica através do
pacto social. A comunidade civil esta fundada no consentimento da maioria da
populagdio. Este serd o grande tema de Hobbes ¢ Locke um século depois.

A nogio do contrato social em Las Casas tem mais semelhanga com
o contrato de Locke que aquele do Hobbes. Com efeito, para Las Casas, o
contrato social, por estar na origem da sociedade politica, era uma obrigacgo
que afetava a todos os individuos incluindo o soberano, eleito pelo consenti-
mento de todos. Entdio, o rei ndo era dono do poder, da jurisdigio. Nio era
absoluto.

Las Casas, seguindo fielmente a Politica de Aristdteles, considerou que,
em Gltima instincia, a lei era a que ordenava toda a sociedade, pois a lei era
produte do consenso da maioria. Em nenhum momento duvida deste principio,
e mesmo estando convencido que a natureza humana é essencialmente boa,
nunca cogitou que os homens estivessem acima da lei e que eles pudessem
governar prescindindo dela, como um século depois seria pensado por Hobbes,
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quando este escreveu: “este ¢ mais um erro da Politica de Aristoteles, que
numa comunidade bem - ordenada, as leis e niio os homens devessem governar”,

De outro dnguio, quando Las Casas argumenta em favor dos indigenas
da América, da necessidade da paz no continente, de algum modo esta adi-
antando a idéia de Hobbes, fundada no direito natural da autopreservacgio da
vida, como direito dos homens anterior e mais importante que todos os outros.

Nio obstante, nesse principio de vida, Hobbes fundamentou sua tese de
que o rei estava acima da lei, que o poder soberano era ilimitado, pois sé ele
podia manter a paz, a seguranca do povo.

Mesmo que Las Casas limitasse o poder do rei no caso especifico da
América ele considerou que s6 o rei podia e devia acabar com a matanca.

Em termos gerais, os tedricos politicos do século XVI desenvolveram
concepeles sobre a natureza humana e visdes da histéria. Em certos €asos,
o conceito de natureza humana parece implicar expectativas acerca da histo-
ria, porém em muitos casos s#o duas dimensdes distintas.

Las Casas nfio foi uma excecdio: como cristio ele desenvolveu uma
concepedo otimista da natureza humana, isto €, os homens sio naturalmente
bons. Todavia, seu olhar sobre os conqu:stadores 0 leva a pensar que esses

individuos eram profundamente egoistas.

Em relagdo & historia, especialmente acerca do futuro da América, ele
teve uma visfio pessimista.

Num sentido mais amplo, quando Las Casas enfrenta a questdo da
relagdo entre a natureza humana e a sociedade politica, isto &, como esta
dltima nasce, se os individuos sdo naturalmente socidveis e cooperativos, ou

sdo egoistas, Las Casas pensa que os individuos sio socidveis porque a na-
tureza humana € essencialmente boa.

Na relag;ao entre a natureza humana e a capacidade da historia para
resolver seus problemas basicos, Las Casas se situa na tradigdo aristotélica,
isto ¢, otimista em relagdo aos homens. Eles so capazes de organizar-se,
porém o processo histérico niio consegue dar solugdo aos conflitos sociais,
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Nio obstante, quando pensa a sociedade americana, ?ﬁo deixa d(:l COnsi-
derar que o egoismo dos conquistad(?res fru§t?u o funcionamento A e; i:lgllz
sociedade justa, ordenada € sem conflitos socials, mas I}estje cas’o _:;a iistéria
néo o leva a desconfiar da natureza humana em s1, mas sim da propt

da conquista. |
Todavia, a importincia que deu & pedagogia, a0 ensino, COMO instrumen-

’ 3 . ’ .
to capaz de melhorar a convivéneia politica e social, o torna um otimista do

processo historico & semelhanga da Hobbes ¢ Locke e especialmente de Marx,

3. DESENVOLVIMENTO DA TEORIA POLITICA

Nossa pesquisa esteve orientada por uma hipc’)te‘?;e simples: a ceizlafboraf,:ao
de uma teoria politica sobre a sociedade e o Estado; foio resultado .od rjcagso
de Las Casas em convencer as autoridades da Espanha quc? a‘ socrz a. e:lue
se organizava na América nascia sem 0s func!amentos d.o c‘llrelto e ; Juli c:;;ae;
Fra necessario, entdo, desenvolver uma teoria ql%e dehmitass'e oS mal s
deveres dos individuos, os direitos e deveres do rei e que definisse as relagdes

entre os individuos ¢ o Estado.

Num primeiro momento, os argumentos lascasianos sio de natureza
religiosa, humanista.

Num segundo momento, 0s argumentos vio adquirindo um tom cada vez
mais juridico-politico até culminar numa utopia democratica exphcltade? em'sjeu
trabalho mais importante: De Regia Potestad o derecho de autodeterminacion.

Esse percurso tedrico, determinado pelos acontecimentos da colom;z;g:a;,
a a ade
estava subordinado também a preocupagdo do frade com o futuro da socie

americand.

Essa preocupagio com o futuro tinha sido manifestada no prélogo da
Historia das Indias — a obra devia servir para o bem futuro dos pox;?j
americanos. Ficou clara numa outra frase do dominicano ::m Los tes?ro;t ;’S
Perit, que exprime toda a densidade de seu pensame.nto: os acontectm o
futuros estdio na consideracdo dos homens”. Além disso, formulou um oul

: ista teve
questiio que absorveu profundamente seu pensamento: por que a conquista

Ari : igni . vés?
um resultado inverso, ac contrario? Porém, o que significa “ao re
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No Tratado comprobatério del Imperio Soberano e em Algunos
principios que deben servir de punto de partida, duas obras que datam de
1533, Las Casas concebia o funcionamento da sociedade como um equilibrio
fundado no império da fei que, por sua vez, regrava as relagSes entre governantes
¢ governados. A sociedade justa e de direito & aquela capaz de manter esse
equilibrio e de respeita-lo. De tal forma que a sociedade as avessas era,
Jjustamente, o contririo da sociedade de direito, isto € , uma sociedade dese-

quilibrada, sem os alicerces necessarios para funcionar adequadamente, cor-
roida em seus proprios fundamentos.

No Tratado comprobatorio, Las Casas escreveu que o fundamento do
cristianismo rejeitava a forga como instrumento da expansdo da fé: o Evan-
gelho s6 podia ser recebido pela livre e espontiinea vontade dos infiéis. A
descoberta da América nfio dava nenhum direito aos reis de Castela nem a
Igreja. Os reis indigenas eram os soberanos e os indios os donos da América.

O titulo dos reis de Castela de senhorio universal e supremo estava
fundado na prédica do Evangelho e conversio dos indios. Foi este principio
que permitiu a Igreja ceder-lhes esse direito. Mas de modo algum, esse fato
eliminava os direitos soberanos ¢ a liberdade dos nativos, nem mesmo a
propriedade das terras ¢ fazendas.

Em 1535, Las Casas estava plenamente convicto de que o anico que
justificava ¢ dava fundamento do dominio dos reis espanhois na América era
prédica da fé. Numa de sua cartas escreveu.

“Y éste, sefior, es el pie primero v la puerta por donde en estas
tierras conviene entrar: que primero reciban estas gentes a Dios, y
después al Rey por sefior. Pues la causa final ¥ o fundamento total de
Su Majestad, com Rey de Castilla, para tener accion y titnlo a estas

tierras, no es outro sino la predicacion de la fe.™.

* “Carta a un personaje de la corte”, in Opiisculos, Cartas 'y Memoriales. Madrid:
Biblioteca de Autores Espafioles, tomo 110, 1958.
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Para Las Casas, o papa tinha jurisdigdo sobre os %nfi.éis, mas ?50 da
maneira que a tinha sobre os cristdos. Sobtre estes, a J““Sd‘@fw "*:‘fa “d:'f‘ e‘m
ato, podendo ser exercida a qualquer momento. No caso dqé mﬁels;l?lljurls-
digio era in habitu, isto ¢, passava pela vontade e consentimento deles,

No debate de 1550, Septlveda o acusou de negar o poder tempo'ral do
papa sobre os infiéis. Las Casas respondeu que Septilveda Ilfl() entendlla que
os indios era suditos em potencial da Igreja, razio pox: que n’ao se p(idla usellr
forca contra eles. O papa tinha autoridade para anunciar a.fe,rmas nio podia
usar nenhum instrumento que contrariasse a vontade dos indigenas.

O poder dos reis de Castela na América estava funfiado na concessio
papal, o que significava que o poder espiritual tinha ma'ls \_falor porque s.e
originava em Deus. O poder temporal aperfexgoava—se.: e a.tmgla seu verdadei-
ro sentido pela aprovagdio papal, mas isto ndo queria dizer que esse poder
tivesse origem no Papa, uma vez que era de direito natu%"al e estava fun.dado
no povo. Apenas, e indiretamente, tornava-se mais perfeito quar‘ado reapzava
a finalidade espiritual, e neste caso especifico, a conversiio do gentio americano.

Em Algunos principios escreveu:

“Cualesquier poder témporal debe subordinarse al espiritual en
lo que al fin espiritual se refiera, y conviene que aquéi tome de &ste las
leyes y normas por medio de los cuales ordene su régimen de modo q.ue
cuncutra al logro de esse objetivo espiritual y a sortear cualesquier

: : =934
escollo que pueda impedir su consecucién™,

A aceitagfio voluntéria da fé, por parte dos indios, era o rﬂ‘:quisito basico
e prévio para que se pudesse exercer sobre eles dominio p(}ht’ic.o. Em (‘)utras
palavras, o poder politico dos reis de Castela sobre a América de'wa ser
conseqiiéncia do dominio espiritual da Igreja, c%orr.linio este que também p{::-'
sava pelo consenso dos indios. Uma vez cristianizados, por ficar dentro da

4 Algunos principios que deben servir de punto de partida, in Tradados de Bartolomé
de Las Casas, México; F.CE., vol.2.
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esfera da Igreja, os indios ficariam sob o poder politico do rei espanhol. Assim

o afirmou em outro de seu tratados - Treinta proposiciones muy juridicas,
que data de 1552:

“Todos los reyes y sefiores naturales,cindades v pueblosde
aquellas Indias son obligados a reconocer a los reyes de Castilla por
universales y soberanos sefiores y emperadores de la manera dicha,
después de haber recibido de su propia y libre voluntad nuestra sancta
fe y el sacro baptismo, y si antes que lo reciban no lo hacen ni quieren

* hacer no pueden ser por algiin Jjuez o justicia punidos™s.

O contrério, quer dizer, estabelecer o dominio politico para logo propagar
a f¢ ndo era possivel para Las Casas, porque ndo existiam razdes plausiveis
de qualquer natureza que Justificassem esse ato, nem por parte dos indios, nem
por parte dos cristdos. Por que os principes infiéis e seus povos aceitariam o
dominio politico dos cristdos?, perguntou-se Las Casas em seu livro Del sinico
modo de atraer a todos los pueblos a la verdadera religion, para logo afirmar
que ninguém pede, voluntariamente, para ser dominado politicamente, Entdo o
dominio politico 56 poderia ser imposto pela guerra.

Todavia, na Historia das Indias, Las Casas Jé tinha levantado a seguinte
questdo: se os principes indigenas tomassem a deciso de aceitar o senhorio
dos castelhanos sem consentimento de seus povos, estes ndo teriam o direito,
por lei natural, de negar-Thes a priva-los de sua real dignidade e, ainda, mata-
los? E se os saditos, sem consuliar seus reis, aceitassem a soberania do rej
cristdo, ndo incorreriam, em traicdo?

Las Casas fechava todos os caminhos para a colonizagfio, pois todos
eles, com excegfio da evangelizago, contestavam o direito natural €, 0 que era
piot, levavam a guerra absolutamente injusta. S6 a evangelizagdo tornava justa
a colonizagdo; ela era capaz de estabelecer um dominio que fosse resultante
do consenso dos povos americanos, porque estava revestida de métodos sutis,
suaves, delicados, quase impalpaveis, ¢ respeitava o direito natural dos indige-
nas como pessoas livres e soberanas.

® Treinta proposiciones my juridicas, in Tratados de.., vol..p.483
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Em Algunos principios escreveu:

“Cyalesquier naciones y pueblos, por infieles que sean,
poseedores de tierras y de reinos independientes, en los que habitaron
desde un principio, son pueblos libres y que no renocen fuera de si
ningin superior, excepto los reyes propios, y este superior o estos.
superiores tienen la misma plenisima potestad y los mismos derechos
del principe supremo en sus reinos, que los que ahora posee el emperador

en su imperio™.

Este texto lembra a tese de Bartolo de Sassoferrato sobre a pluralidade
de autoridades politicas soberanas. O imperador ¢ soberano do mundo, mas o
fafo relevante é que na América os reis indigenas tém tanta autoridade em
seus reinos, como o imperador no seu. O império nfo invalidava a soberania
dos indios, nem tirava sua liberdade ¢ propriedades.

Queremos crer que Las Casas usou a idéia da pluralidade de autoridade
soberana, imaginando uma espécie de federagdo entre o reino espanhol € os
reinos americanos. Cabia ao rei da Espanha o poder méaximo e central, por
forca da concessdo papal; os principes indigenas reconheciam essa autoridade,
dominus mundi, pagando um tributo, mas mantinham autonomia para governar
seus reinos. Os indios sé deviam pagar tributo a seus principes direitos.

Os reis de Castela ndo tinham direitos para ceder em usufruto o trabalho
pessoal dos indigenas aos conquistadores. Qualquer jurisdi¢do sobre os indios

¢ um direito dos reis indigenas.

O rei cristio, por seu universal senhorio, pode explorar as minas ame-
ricanas com {rabalhadores espanhdis.

Em nenhum caso, os principes, senthores ¢ siiditos americanos podem ser
privados de seus senhorios, dignidade ¢ bens devido ao pecado da idolatr.ia,
sacrificios humanos ¢ outros mais graves, pois o pecado nfio elimina o direito
natural em que se funda a soberania e liberdade das nagBes.

¢ Algunos principios.. op.cit., Tratados, vol.2, 1255.
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Em Los tesoros del Perti que data de 1562, Las Casas desenvolveu os
caracteres da relagfio federativa entre o reino cristéio e os reinos americanos,
fundada na igualdade , justica e autonomia soberanas. A federagio devia ser
consagrada num solene tratado que ambas as partes juravam cumprir.

Como ja foi assinalado acima, s6 depois de serem evangelizados, os
nativos ficavam sob a jurisdigio do rei espanhol. O reconhecimento dessa
autoridade limitaria a jurisdigfo e liberdade dos ndios, mas, em compensacdo,
os beneficios desse reconhecimento eram maiores que as perdas. O rei cris-
t@o, cumprindo a miss#o evangelizadora, tiraria os indios da idolatria, reforma-
ria algumas praticas que faziam defeituosos os governos americanos. A au-

toridade do principe cristio “conceder-the-ia mais liberdade do que eles ti-
rtham”.

Todavia, junto aos argumentos religiosos, os argumentos politico - juri-
dicos comegam a aparecer de forma nio sistemética. Com efeito, nos tratados
Ja mencionados os conceitos de consenso das maiorias, pacto politico, sobe-

rania popular, liberdades individuais, sdo colocados para reforgar os argumentos

religiosos.

Em Algunos principios, Las Casas escreveu:

“Viendo los hombres que no podian vivir en comun sin un jefe,
eligieron por mutuo acuerdo o pacto desde un principio alguno o algunos
para que dirigieran y gobernaran a toda la comunidad y cuidaran
principalmete de todo el bien comimn.. Solamente de este modo, o sea
por eleccion del pueblo, tuvo su origen cualesquier dominio justo o
Juridiccién de los reyes sobre los hombres en todo el orbe y en todas
la naciones, dominio que, de outro modo, hubiese sido injusto y
tirdnico..””.

A teoria da origem popular do poder, do consenso , da pluralidade de
autoridades politicas estava firmemente vinculada a visio do homem como ser
livre por natureza, a convicgo de que a liberdade ¢ um direito imprescritivel.

7 Thidem, v. 2, p. 1245-1259
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4, DE REGIA POTESTAD

O tratado de Las Casas De Regia Potestad o derecho de auto
determinacion foi escrito numa conjuntura historica particularmente critica: no
momento em que Espanha ou o Estado espanhol vinha fazendo um grande
esforco para evitar a transferéncia das fungBes publicas a particulares de
acordo com direito medieval, transferéncias que debilitavam a relagio do
principe com seus stditos.

O proprio direito castelhano que remonta ao século XIII estabelecia o
principio de que o rei ndo podia alienar o exercicio das fungdes proprias ao
senhorio real, sendo o exercicio da jurisdigdio uma dessas fungdes fundamen-
tais. Porém, como em todas as coisas, o direito castelhano admitia excecdes
que serviam para fundamentar as alicnagdes.

A luta em favor ou contra as alienacdes ou doagdes reais teve uma
longa historia na Espanha. Na historia do direito castelhano destaca-se a
legislagdo de 1442 que, entre outras coisas, estabelecia o direito dos siditos,
cidades ¢ territorios de resisténcia armada quando fossem afetadas em seus
interesses pela doacgiio régia.

O Ordenamiento de 1442 foi reiterado em 1523, pelas Cortes de
Valladolid; em 1559, pelas Cortes de Toledo, e em 1567, na Nova Recopilagiio
das leis de Castela.

Em 1554, os encomendeiros do Peru solicitaram do rei a compra das
encomendas com plena jurisdigiio civil e criminal.

Para evitar que Felippe II vendesse as encomendas, Las Casas escre-
veu seu tratado politico — juridico de Regia Potestad que evidentemente
constitui sua obra mais importante, ndo apenas porque conseguiu sintetizar as
teorias politicas de pensadores esquecidos ou definitivamente abandonados no
século XVI, Bartolo de Sassoferrato, Marsilio de Padua e Luca de Penna, mas
também porque, num certo sentido, desenvolveu a idéia democratica do poder
politico.

De Regia Potestad, escrito provavelmente em 1562, é surpreendente
toda vez que afirma principios que iam na contra - m#o da histéria da época:
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“o povo ¢ a causa eficiente do poder dos reis”; “os direitos dos governantes
residem na vontade soberana da comunidade politica™; “se o rei chegasse a
trair sua fungfo politica, o povo teria razdes justificadas para tomar as armas”.

_ Las Casas desenvolveu uma concepgéio muito importante do poder ¢ da
liberdade como elementos coexistentes na sociedade: o governante nio deve
fazer nada fora da lei, especialmente nos assuntos relevantes sem contar com
o consenso do povo; os governados devem obedecer de acordo com a lei.

O pacto politico

A idéia marcante desenvolvida na obra lascasiana é, sem diavida algu-
ma, a do consenso popular para que o principe possa governar. A idéia do
consenso foi uma das questdes mais debatidas pelos pensadores espanhéis do
século XVI. Porém, os dominicanos como 0s jesuitas usaram o conceito para
explicar a transigfo da sociedade pré — politica para a sociedade politica e em
nenhum caso para legitimar o poder do rei, do dominio e das leis.

Na obra da Las Casas, a idéia do consenso € usada como instrumento
fegitimador do poder , toda vez que a soberania popular € o mais importante,
soberania que ndo tinha as limitagSes impostas por Vitoria e Suarez. Na
verdade, os dois pensadores néo conseguiram afastar-se da idéia tomista de
que o povo, quando elege o soberano, aliena a soberania de tal forma que o
governante passa a te um poder maior que aquele da comunidade. O poder
do principe estava acima da sociedade civil. O rei tinha poder absoluto.

Contrariamente, Las Casas preferiu seguir as teses de Bartolo, que os
tomistas do século XVI consideravam subversivas, isto é, o povo ndo aliena
a soberania, apenas a delega, de tal forma que o rei ndo esta acima da
comunidade, nem € proprietario do poder.

Vejamos alguns textos da obra que comentamos:

“Ninguna sumisiodn, ninguna servidumbre, ninguna carga puede
imponerse al pueblo sin que hd de cargar com ella, dé su libre
consentimiento a tal imposicion. Incluso puede demostra-se que al prin-
cipio del régimen politico el pueblo mismo lo concerté asi com el proprio
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soberano: originalmente todas las cosas y todos los pueblos fueron
libres; luego si llegase a imponerse cualesuier tipo de carga u obligacion
contra la voluntad del pueblo o del duefio privado, habrd de ser sin
duda por coaccién impidiendo en consecuencia al pueblo el uso de su
propia libertad que le corresponde por derecho natural”.

“Ademas, los reyes, principes, sefiores y altos funcionarios que
impusieron la contribuciones y tributos tuvieron su origen en el libre
consentimiento del pueblo, y toda su autoridad, potestad y jurisdiccion
les vino a través de la voluntad popular”.

"Las normas juridicas empezaron a existir precisamente com la
fundacion de ciudades y lacreacion de magistrados. También el pueblo
romano transmitié al principio todo su poder com derecho a imponer
cargos. En consecuencia, el poder de soberania procede inmediatamente
del pueblo. Y es el pueblo Ia causa efectiva de los reyes o principes y
de todos los gobermantes, si es que tuvieron wm comienzo justo. Luego
si el pueblo fue la causa efectiva o eficiente v también la causa final de
los reyes y principes, de forma que tuvieron su origen en el pueblo a
través de elecciones libres, no pudieron desde el principio imponer més
tributo y servicios que los aceptados por el pueblo mismo vy a cuya
imposicién hubiera €l consentide de buena voluntad. La consecuencia
es clara: cuando un pueblo eligio sus principes o su rey, no perdio su
propia libertad ni renuncié o concedié poder de gravarle, coaccionarte,
ordenar o imponerle cargas en perjuicio de todo el pueblo o comunidad
politica,Y no fue necessario que expresamente se aclarase todo esto en
el momento de elegir al rey, puesto que se supone que ni disminuye ni
aumenta lo que es derecho natural, aunque no haya declarado ni se
mencione expresamente. Luego fue necessario que interviniese el con-
senso del pueble para que interviniese el consenso del pueblo para que
no se le gravase, ni se le privara de su libertad, ni se infirise violencia

alguma a la comunidad™,

§ PERENA, Luciano. De Regia Potestad. Madrid, 1969, p. 33-35
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Entdio, segundo o pacto politico lascasiano, “os reis e governantes nio
sdo, propriamente falando, senhores dos reinos, sendo presidentes, gerentes e
administradores dos interesses publicos™.

Todo pensamento politico de Las Casas estd fundado na importancia
do direito, da justica e da lei, adequando-se & modernidade de seu tempo. E
bem sabido que ja no século XVI o direito passou a ocupar o lugar de Cristo
nas preocupagdes dos pensadores politicos. A convivéncia politica nZo preci-
sava mais da “graga” para se legitimar, precisava de jus que serd em defi-
nitivo o fundamento da sociedade civil diferente da sociedade eclesidstica
fundada em Cristo.

A importincia que Las Casas deu ao direito é significativa, tratando-se
de um religioso.

Para o dominicano, a sociedade civil ou comunidade politica “é¢ uma
unifio de vontades”, coligada por vinculos de solidariedade, para defender a
liberdade de todos seus membros, o bem-estar ¢ a prosperidade deles. Deste
modo, a fungfio da autoridade estava definida por esses objetivos.

O cidadio é solidario com sua cidade e esta ¢ soberana para decidir seu
destino politico: “aun sin tene en cuenta que forma parte del reino,puede ella
(a cidade) disponer por si misma de modo lo que necesita, sin depender del
reino, a no ser en situones especiales de emergencia, como en tiempo de
guerra o de ofras necesidades urgentes.El ciudadano, por el contrario, no se
basta a si mismo en muchos casos y no puede por sus propios medios resolver
satisfactoriamente su vida sin el apoyo y la solidad de su cuidad.”

O plebiscito

Mas quem garante esse contrato social entre governantes ¢ governa-
dos? Quem garante o respeito ao direito e a 1ei? De que forma o rei pode
agir, administrar ¢ mandar sem ferir a soberania do povo?

Las Casas resolveu este problema tedrico e pratico recorrendo a consulta
popular.
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. en assuntos que han de beneficiar o perjudicar a todos, es
preciso actuar de acuerdo com el consentimiento general. Por esta razon
en toda clase de negécios pablicos se ha de pedir el consentimiento ‘de
todos lo hombres libres.Habria, por tanto que citar a todo el pueblo para

recabar su consentimiente’.

Toi essa consulta que Las Casas exigia de Felipe Il para poder vender
as encomendas peruanas. Era necessrio consultar os indigenas, realizar o
plebiscito para obter o consenso legitimador numa questdo tio delicada que
feria a jurisdigdo régia.

A lei, o rei e 0 povo

O poder ndio é propriedade do rei. O poder soberano pertence ao povo,
e a delegagio nio limita a liberdade dos individuos, nem da direitos aos
governantes para impor cargas e obrigagSes que prejudiquem a comunidade
civil, simplesmente porque o poder esta inculpido na lei, idenfica-se com ela,
¢ a lei mesma. '

A importincia que Las Casas dava & lei transformou-se no fundamento
de toda sua concepgiio politica da sociedade. Para ele, a lei se identificava
com a justica definida em fungdo ao fus, enquanto este devia ser interpretado
como objeto da justica. Em outras palavras, para Las Casas o ius era igual
a lei. Segundo esta interpretagdio, o ponto de equilibrio entre o poder do prin-
cipe, representante da dignidade real, ¢ o povo, fonte do poder, era a lei. Las
Casas pensava que, em ultima instincia, a lei era a maior potestade ¢ os ho-
mens estavam submetidos a ela porque a lei era produto da vontade coletiva,

No Tratado De Regia Potestad, Las Casas escreveu:

“Toda autoridad publica, rey o gobernante de cualesquier reino
o comunidade politica, por soberano que sea, no tiene libertad ni poder
para mandar a los ciudadanos arbitrariamente y al capricho de su voluntad,

? Ibidem, p,35.
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sino finicamente de acuerdo com las leyes de la comunidad politica...
Luego nadie tiene poder para establecer nada en perjuicio del pueblo.
Porque el rey o gobernante no menda a los subditos en calidad de
hombre, sino como ministro de la ley. Y asi no es dominador, sino
adminstrador del pueblo por medio de leys, Por ello se les da el nombre
de reys, porque observam las leyes en conciencia, mandando lo que es
justo y prohibiendo lo que es mjusto; y asi es como los ciudadanos

contindan siendo libres, ya que no obedecen a un hombre, sino a la ley”".

Cabe destacar que para a maioria dos pensadores do século XVI,
continuando com a tradigdo fundada por Santo Tomds, o rei ndo estava obri-
gado a obedecer a lei,

O rei e a propriedade

Las Casas divide a propriedade em quatro classe:
1) Jurisdi¢iio soberana:

“Es la postedad civil y criminal com mero y mixto imperio. Desde
que comensd a haber reyes este poder pertenece al gobernante como
manantial de donde proceden y adonde vuelven todas las jurisdicciones,
al igual que Jos rios al mar, De esta manera derivan de ¢l las jurisdicciones
a los subalternos en virtud de concesiones, por casaciones y por
querellas. Pero la fuente primordial y originai de todos los poderes y

2211

jurisdicciones fue siempre el pueblo mismo

Dessa forma, o governante ndo pode vender a jurisdigéio, contrata-la ou
aliena-la, pois ndo é dono dela. A jurisdi¢iio € do povo. Se o rei a vendesse,
estaria cometendo roubo, pois a jurisdicfio ¢ de direito ptiblico.

“Por tanto, los bienes del reino no son propiedad de la persona
del rey, sino que pertenecen a la dignidad real, como quedo demostrado
en la cuestion primera. Por eso dice la glosa al Decreto Graciani que los

" Tbidem, p. 50.
" Tbidem, p. 59.
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reyes debian mombrarse por eleccion popular, aunque por costumbre se

venga haciendo lo contrario™?.

2) Bens Fiscais:

Pertencem ao fisco, ao Estado ou reino e constituem o patriménio
publico. Sdo os beneficios, rendas e ganhos do estado. SHo bens fiscais as
comunicagdes piiblicas, rios, canais, mar, portos, minas, salinas etc. Os bens
puablicos ndo pertencem ao rei, mas pertencem & Coroa. O rei estd obrigado
a administra-los.

Cabe destacar que Las Casas usa a expressdo reipublicae ou
rempublicam quando se refere ao Estado. Em termos gerais era a pratica dos
pensadores politicos dos séculos XV e XVI usar os termos republicas, civitas
ou regnum. O conceito de Estado no léxico politico foi introduzido por
Magquiavel.

Sdo os bens privados que o governante herdou de seus predecessores.
Sdo os bens procedentes das rendas fiscais que servem para a manutengfio
da pessoa ¢ da familia do rei.

3) Bens patrimoniais:

S#o os bens privados que o governante herdou de seus predecessores.
Sdo os bens procedentes das rendas fiscais que servem para a manutengio
da pessoa ¢ familia do rei.

4) Bens privados:

Sdo 0s que pertencem aos particulares, Sobre estes bens, o rei exerce
potestade de jurisdigdo e proteco, mas nfio tem sobre eles nenhum poder nem
direito de propriedade.

Neste sentido, a propriedade ¢ diferente da jurisdigho: o rei poderia, em
principio, conceder territério, mas nunca a jurisdigio que € Unica e exclusiva-
mente fungdo da soberania.

2 Tbidem, p. 39.
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O ret “tiene poder de soberania, ya que no hay ningan ciudadano que
no le esté sometido.Y no importa que digan los reyes que el reino es suyo,
pues ha de enterdese unicamente en lo relativo a la jurisdigdo y a la proteccion
del reino”.

Este exame preliminar do tratado lascasiano De Regia Potestad, mos-
tra com clareza a dimensfic de uma concepgiio democratica do poder e da
convivéneia politica.

Acreditamos que a obra, sendo a culminagio de um longo percurso
tedrico, da sentido e explicita as idéias, as vezes apenas esbogadas, contidas
em tratados anteriores.

Com efeito, em Iesoros del Perii, Las Casas concluia que o governo do
rei espanhol na América era tirdnico porque os indigenas nfio tinham dado seu
consenso.

No Tratado comprobatirio del Imperio Soberano, Las Casas fazia uma
primeira exposigfo da soberania popular.

Enfim, no Tratado de las doce dudas, nos Remédios para reformar las
Indias, e ainda nos trabalhos de historia, o dominicano foi desenvolvendo seu
pensamento politico até chegar a sua obra politica mais importante.

Proft Dr. Hector H. Buit ¢ colaborador desta Revista de Cultura Teoldgica.
Rua Desembargador Antdo de Moraes, 1209, 13083-310, Campinas - SP
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DISSERTACOES E TESES DEFENDIDAS

O TEMPLO NO POS-EXILIO: A LUTA PELO PODER

rPe. Pedro Curran, OMI

Dissertagiio de Mestrado em Teologia Dogmdtica com
Concentragdo em Estudos Biblicos — 135 pdginas

A presente dissertacfio de Mestrado versa sobre a problemética da reconstru-

TEOLOGIA PARA LEIGOS

8> Centro Universitario Assunciao
J 1, Pontificia Faculdade de Teologia N. Sra. da Assunciio

¢io do Templo de Jerusalém apos o exilio da Babildnia. Para isso, o autor pesquisa,
em profundidade, o Terceira Isafas bem como o texto de Ezequiel 40-48, contextualizando,
historicamente, o periodo € as condigdes em que foram escritos.

Assim, o objetivo principal do trabalho € investigar as condigdes sécio-poli-
(Unidade Santana)

Endereco: Rua Voluntarios da Patria, 1653

Fonefax: (11)6221-2417

Horario: das 16h30 as 20h

ticas ¢ histéricas de Israel no periodo péds-exilico, comegando com o surgimento do
Império Persa e o decreto de Ciro em 538 aC que permitiu a restauragfio da comunidade

judaica em Jerusalém. Os principais personagens da trama: Sasabassar, Cambises,

Dério I, Josué, Ageu e Zacarias tém sua importincia politica e religiosa ressaltadas na
pesquisa. Da mesma forma, os grupos Gola (judeus exilados) e Am Hdaaretz (0s que

(Unidade Ipiranga) . . . . N
Endereco: Av. Nazaré, 993 . permaneceram na terra} t8m seu papel social, politico e rehglosq discutido.
Fone: (11)274-8600 - r. 24 - Fax: 272-7630 A pesquisa investigou, também, a autoria dos capfiulos 56 e 66 do profeta

Horério: das 8h as 12h ¢ das 13h as 17h Isafas (Terceiro Isalas) a partir das descobertas de Dubm (1892) e das descobertas

subseqiientes. O mesmo método de estudo {autoria e datacfio) foi aplicado aos

capitulos 40-48 do profeta Ezequiel.

A dissertagfio contribui com a pesquisa cientifica em Sagrada Escritura, espe-
cialmente para se compreender o interesse da predomindncia de um grupo (Comuni-

dade Sacerdotal Sadoquita) sobre o outro (Comunidade do Terceiro Isaias) na recons-
trug#to e no culto do Templo.

O volume da dissertagfo estd & disposicio na Biblioteca Teoldgica Dom José

Gaspar, da Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungfio, para consulta e

estudo.
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UMA REPRESENTACAO DE DEUS AMEACA O PROJETO
PO EXODO: ESTUDO EXEGETICO DE £X0ODP0 32

Pe. Jair Carlesso

Dissertacdo de Mestrado em Teologia Dogmdtica com
Concentragcdo em Estudos Biblicos — 171 pdginas

A dissertacio de Mestrado elaborada e apresentada pelo Pe. Jair Carlesso
oferece aos estudantes, professores e pesquisadores em Sagrada Escritura, o resul-
tado da pesquisa realizada sobre o relato da construgfio, adoragfio e destruigtio do
Bezerro de Ouro (Ex 32,1-35).

H

Mediante a andlise da estrutura literdria e do contetido do texto, o autor buscoy
compreender a proposta teologica, antes que historica. Privilegiando o texto hebraico,
por ser fonte original, o auter estuda as unidades literdrias, expondo a problematica
do bezerro de ouro como divindade pagd do Antigo Oriente ou como representagio
do proprio lahweh (cf. 1Rs 7,25-45; 12,28-33). Emerge, também, a agfio profética de
Moisés com as Tdbuas do Testemunho, condenando e destruindo o sfmbolo de.um
deus ideolégico, manipulado a servigo de uma instituigio que ndo serve ao povo.

Assim, esse trabalho mostra, com clareza, que um simbolo (bezerro de ouro),
construide com a finalidade de marcar a presenga de Iahweh, pode sustentar um
projeto antagdnico ao éxodo; projeto esse, pois, imputado teologicamente como Dpe-
cado grave,

O volume da dissertagio estd a disposi¢iio na Biblioteca Teoldgica Dom José
Gaspar, da Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assungdo, para consulta e
estudo.

PRINCIPIOS DE UMA ETICA FRANCISCANA

Frei Manoel Barbosa Neres
Dissertagdo de Mestrado em Teologia Moral - 162 pdginas
A busca de uma ética evangélica com as marcas do Pobrezinho de Assis &,

para os nossos dias, uma busca legitima. O autor do trabalho, Frei Manoel Barbosa
Neres, a realizou tragando, com acurada metodologia cientifica, o itinerario franciscano
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Atmosfera ética franciscana (autores, contextos, correntes filosdficas e teoldgicas
subjacentes); Etica da gratuidade (fundamentos biblicos, da Tradigdo e histéricos);
Etica da natureza (estética grega e franciscana, fraternidade e ecologia humana);
Etica social franciscana (alteridade, consciéncia humana e primazia da caridade);
Etica da corporeidade (antropologia, o irmdo corpo, o Corpo de Cristo, a mulher na

visio de Francisco).

O trabalho contribui nfio apenas para fazer emergir uma ética exclusiva-
mente franciscana, mas para o enriquecimento da ética ¢ da moral mais geral, reafir-
mando valores evangélicos e humanos requeridos pela justiga, exigidos pelos direitos
inaliendveis da pessoa humana e, sobretudo, capaz de combater o relativismo ético
responsavel por tantos males pessoais e sociais deste nosso tempo.

Francisco de Assis foi um especialista do fenémeno humano. O contras-
te entre simplicidade e complementaridade, despretensdo e profundidade, religiosidade
¢ humanismo assegura, também para hoje, uma medida equilibrada para tratar as
questBes fundamentais do ser e do agir humano,

O volume da dissertagfio esta a disposi¢fio na Biblioteca Teolégica Dom José
Gaspar, da Faculdade de Teologia Nossa Senhora da Assuncfo, para consulta e

estudo.
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